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kundlichen Institut aufgebaut werden konnte, bedeutete mir eine un-
schätzbare Hilfe bei der Durchführung dieser Arbeit. Dafür möchte ich 
nicht zuletzt auch der Breuninger-Stiftung meinen ganz speziellen 
Dank aussprechen. 
Frau cand. phi l . Margareta Pavaloi sei für die Zeit gedankt, die sie 
für die Korrektur des Manuskriptes geopfert hat und mehr noch für 
ihre Ausdauer als Zuhörerin und Diskussionspartnerin. Herrn Dr. Gordon 
Whittaker, der so liebenswürdig war. das mexikanistische Kapitel 
kritisch zu lesen, schulde ich Dank für viele wertvolle Hinweise und 
Anregungen. 
Herrn Prof. Dr. H. von Stietencron möchte ich als Ratgeber bei indo-
logischen Fragen und für sein Interesse am Thema dieser Arbeit ganz 
herzlich danken. 
Ohne die Zusammenarbeit mit Prof. Dr. Thomas S. Barthel, dem verständ-
nisvollen Doktorvater, der mir stets sein Wohlwollen und seine k r i t i -
sche Unterstützung gewährte und der mein Wissen um vieles bereicherte, 
hätte die vorliegende Arbeit kaum Gestalt annehmen können. Ich danke 
ihm für seine Geduld und für die Zeit, die er meinen Problemen und 
Fragen gewidmet hat. 
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Rudra (Siva) und Tezcatlipoca, der "Rauchende Spiegel", erfüllen generell 
ähnliche Punktionen in den religiösen Systemen des Hinduismus und des post-
klassischen Mexiko, In ihnen, omnipräsenten und allwissenden Personifika-
tionen grenzenloser Macht, verdichten sich Ängste und Hoffnungen von 
Menschen, die im Bewußtsein absoluter Dependenz von einem ambivalenten, 
undurchdringlichen Höchsten existieren, einem Gott ausgeliefert, dessen 
Reaktionen unkalkulierbar erscheinen, der a l l e i n den Individuuen Zugänge 
lieh i s t , die sich ihm wie Sklaven unterwerfen« Die Vorstellung, die Welt 
sei Gottes Spiel (-platz) und die Menschen sein Spielzeug, begegnet uns 
sowohl i n sivaitischen Texten als auch i n altüberlieferten Tezcatlipoca-
Invokationen aus dem Vermächtnis der traditionsreichen zentralmexikanischen 
Priester- und Gelehrtenschaft, die im 1 6 .Jh. A.D. im Auftrag des Franzis-
kanerpaters Fray Bernadino de Sahagun auf Nahuatl und i n lateinischer 
Schrift niedergeschrieben wurden (s. insbesondere Sahagun VI, CF 1 9 6 9 ) » 
Rudra und Tezcatlipoca sind immens« alles Geschehen li e g t i n ihrer Hand. 
Vielgestaltig durchdringen sie die Welt der Phänomene; sie sind die Herren 
des Raumes und der Zeit. Tezcatlipocas Unbegrenztheit unterscheidet ihn 
von den anderen mexikanischen Göttern. Brundage erklärt dies damit, daß 
Tezcatlipoca ein nicht an Naturphänomene gebundenes Konzept darstellt: 
"A god modeled upon any manifestation of nature (whether Vegetation, sun, 
star, wind, earth, f i r e , or whatever) suffers change over the years i n 
only one direction, that i s , i n the direction of increasing personalization. 
This alteration in man!s treatment of the supernatural i s generally hesitant 
and slow. Contrariwise, the god who displays the power of free, arbitrary 
decision changes in the direction of increasing conceptualization, and 
he may consequently appear as a jinn or demon. In the f i r s t case a god 
eventuates whose boundaries of action are known« that i s , he brings rain 
or withholds i t , he shines in the heavens or i s eclipsed, he lights up 
darkness or dies away in the night. Tezcatlipoca illustrates the second 
case. He tends to be anomalous because he lacks exactly such limits in 
nature." 
(Brundage 1981:244) 
Der Große Zauberer Tezcatlipoca, Ursache a l l e r unheimlichen Phänomene, 
und Rudra mit seiner dämonischen Gefolgschaft kontrollieren die Mächte 
der Dunkelheit und besitzen selbst weitgehend dämonische Züge. Rudra-Sivas 
Aktionen richten sich oftmals nach den Normen der Anti-Götter und unter-
streichen seinen Außenseiter-Status im Verhältnis zur orthodoxen vedischen 
Tradition innerhalb des Hinduismus. Die Energien, die Rudra und Tezcatl-
ipoca entfalten, sind primär destruktiv. Beide Gottheiten fungieren als 
Weltenzerstörer im Rahmen einer Sequenz von vier Weltzeitaltern (s. dazu 
i i 
Kelley, SEHA 1 3 7 , 1 9 7 5 ) . Gleich Rudra (-Siva) umfaßt Tezcatlipoca solare, 
feurige (destruktives Feuer) und lunare, nächtliche Qualitäten. Die solare 
Erscheinungsform Tezcatlipocas, Tlatlauhqui Tezcatlipoca, erscheint eng 
mit Tlazolteotl assoziiert, der mexikanischen "Großen Göttin", die i n 
verschiedener Hinsicht an die blutige Durgä des Tantrismus erinnert, -
so wie Rudra-Siva als Partner der DevT a u f t r i t t . In ihrem jeweiligen 
Kontext sind Rudra-Siva und Tezcatlipoca für die Bereiche Herrschaft und 
Strafe, Krieg sowie Tod und Fruchtbarkeit (Erneuerung) zuständig und 
nehmen innerhalb der hinduistischen und (süd-) mexikanischen Götterwelt 
vergleichbare Positionen ein; sie stehen Über den Obersten der Götter, 
als "Herren der Berge" residieren sie an den höchsten Orten. 
Die Ähnlichkeiten zwischen Rudra-Siva und Tezcatlipoca, der zentralen 
Gottheit des postklassischen Mexiko, sind so offensichtlich, daß auch 
ein Forscher wie Nigel Davies, der die Möglichkeit transpazifischer Kon-
takte ausschließt und Übereinstimmungen wie die oben skizzierten auf 
parallele historische Entwicklungen zurückführt, die unabhängig vonein-
ander ähnliche Reaktionen auslösten (s. Davies 198o:318-319)» einen Ver-
gleich mit Rudra-Siva für geeignet hält, um einen neuen Zugang zu Tezcatl-
ipoca zu erschließen. Davies formuliert diese Anregung i n Anbetracht der 
d i f f i z i l e n Quellenlage, die es dem Mexikanisten erschwert (und t e i l s un-
möglich macht), das Wesen und den Werdegang der mexikanischen Götter 
nachzuvollziehen. Diese Schwierigkeiten beziehen sich nicht nur auf die 
geringe Anzahl der Quellen und deren Heterogen!tat (Archäologie, Bilder-
handschriften, frühkoloniale schriftliche Quellen» s. dazu Nicholson, 
HMAI lo, 1 9 7 1 : 3 9 5 - 3 9 7 ) sowie auf die großen zeitlichen und räumlichen 
Distanzen zwischen einzelnen Funden und Belegen, sondern vor allem auch 
auf die Einseitigkeit der schriftlichen Quellen des 1 6 . Jh. A.D., von 
denen der Mexikani st bei der Anwendung des umstrittenen, aber uner-
läßlichen "direct historical approach" ausgeht (s. dazu Nicholson 1 9 7 6 : 
1 7 1 ; s.u. S.14-16). 
"This shortcoming affects the study of Mesoamerican religion so essential 
for an understanding of i t s history. Though convinced that a l l native 
practices were the work of the devil, the f r i a r s listened attentively 
to descriptions of those former beliefs but often f a i l e d to put the most 
pertinent questions to their informers. Who for instance was really the 
supreme god of the Aztecs, Huitzilopochtli or Tezcatlipoca? ... 
As a consequence, the surviving data may be likenes to a magnificent 
series of color photographs, i l l u s t r a t i n g certain facets of pre-Columbian 
religion but with much more stress upon outward signs than on inner 
convictions. The rituals are described i n elaborate detail, but comments 
are scant on the beliefs that inspired such ceremonies ••••• 
i i i 
For lack of appropriate data, we may never attain a true comprehension 
of Mesoamerican religion. Perhaps comparative studies may one day further 
our understanding: the well-documented Hindu paradox of Shiva as creator 
and destructor or the cult of Mithraism, with i t s contrasting forces of 
light and darkness, might help us to comprehend the mystery of the many-
sided Tezcatlipoca." 
(Davies 198o:l6) 
Tezcatlipoca t r i t t erstmals in einer Phase politischer Instabilität 
während des frühen Postklassikums v o l l in Erscheinung (entsprechend dem 
Tezcatlipoca, den die postklassischen Quellen dokumentieren) und beginnt 
sogleich seinen steilen Aufstieg an die Spitze des mexikanischen Pantheons. 
Seine Ursprünge verlieren sich im Dunkeln; vor i 6 0 0 A.D. gibt es keiner-
l e i greifbare Hinweise auf die Existenz eines Proto-Tezcatlipoca (s. da-
zu S.1-235 zur Evidenz der olmekischen Spiegel s. Coe 1 9 7 2 ; Ekholm 1 9 7 3 ; 
Carlson 1981). Auf der anderen Seite i s t Rudra-Siva i n Traditionen ver-
wurzelt, die mit Hilfe archäologischer und schriftlicher Zeugnisse 
einerseits bis zu den Indus-Kulturen (s.dazu Hildebeitel, Anthropos 7 3 * 
1 9 7 8 : 7 6 7 ff« und Kramrisch 1981:lo-14), andererseits bis i n die frühe 
vedische Periode zurückverfolgt werden können (s. Dandekar, JUP 1 9 5 3 : 9 4 f f . ; 
Danielou 1964:188-19o; Bhattacharji 197o:lo9,112-118,127-128,13o-132, 
1 3 5 - 1 3 7 etc.; Kramrisch 1981:3-lo, 15-116 etc.). Der hinduistische Rudra-
Siva i s t wie schon sein spätvedischer Vorläufer Rudra, dem er vor allem 
die dunklen Seiten seiner ambivalenten Persönlichkeit (Bhairava, destruk-
tiver Rudra) verdankt, das Produkt eines komplexen Synkretisierungs-
prozesses (s. Bhattacharji 1 9 7 o: 142-143,2o3-207), eine Göttergestalt mit 
vielen Gesichtern, i n der vedische und indigene, brahmanische und volks-
tümliche Konzeptionen zusammenfließen. Erscheinungsformen des polymorphen 
Rudra-Siva bilden das Zentrum religiöser Vorstellungen sehr verschiedener 
gesellschaftlicher und ethnischer Gruppen und Sprachfamilien. Rudra-Siva 
wird gleichermaßen von Mitgliedern der oberen Kasten und Angehörigen 
indigener, kaum brahmanisierter Stämme, von Indern und Südostasiaten, 
von Herrschern und Volksmassen, von orthodoxen Vertretern der vedisch-
brälimanisehen Tradition und heterodoxen Sekten auf die diesen jeweils 
eigene Art und Weise verehrt. Im Hinduismus erscheint er wie Vi§nu als 
typischer Hochgott, identisch mit dem impersonalen brahman, zugleich als 
sehr persönlicher Gott, dem sich die erlösungsbedürftigen Individuuen, 
sei es durch fromme Puja, sei es durch r i t u e l l e Praktiken des Vamamarga, 
einschließlich Menschenopfern zu nähern suchen. Die vedische, upani§adische, 
epische, puranische, agamische und tan t r i sehe Literatur, die Werke der 
i v 
klassischen Dichter und die Hymnen der südindischen Bhaktas, um einige 
der wichtigsten schriftlichen Quellen zu nennen, zeugen auf vielfältige 
Weise von der Geschichte, dem Ritualsystem, der Mythologie, der Kunst 
(ikonographische Anweisungen) und den Gottesbegriffen des Sivaismus, 
innerhalb dessen diverse religiös-philosophische Tendenzen und r i v a l i -
sierende (z.T. antagonistische) sektarische Strömungen koexistieren. 
Die Iivaitische Kunst und Ikonographie ergänzt diese Materialfülle, die 
es dem Indologen ermöglicht, bestimmte Phasen oder Schichten der komplexen 
Göttergestalt Rudra-Siva herauszukristallisieren. 
Ein sinnvoller Vergleich zwischen Rudra-Siva und Tezcatlipoca, unabhängig 
davon, ob er parallele religionshistorische Prozesse i n Indien und 
Mexiko aufzeigen w i l l , um von daher Prognosen i n Bezug auf die Entwicklung 
Tezcatlipocas zu formulieren, oder ob er darauf abzielt, eine genetische 
Beziehung zwischen Tezcatlipoca und Rudra-Siva nachzuweisen, kann nicht 
darin bestehen, zerstreute und heterogene mexikanische Daten aus einer 
Sivaitischen Perspektive zu vereinheitlichen. Die im Grunde genommen für 
jeden interkulturellen Vergleich gültige Forderung nach eine, Beschränkung 
auf Elemente gleicher Grössenordnung (Vergleichsebenen) muß bei unserem 
Beispiel umso strenger befolgt werden, da wegen der Quellenarmut auf 
der einen und der Materialfülle auf der anderen Seite die Wahrscheinlich-
keit (bzw. die Gefahr) besonders groß i s t , auf dem Wege subjektiver 
Selektion "positive Ergebnisse" zu erzielen [d.h. es i s t zu erwarten, 
daß zahlreiche Einzelmerkmale Tezcatlipocas und Rudra-Sivas, von ihrem 
jeweiligen Kontext i s o l i e r t , einander entsprechen]. Aus dieser Sicht 
s t e l l t die problematische mexikanische Quellenlage, die Davies anspricht 
( 1 9 0 0 : 1 4 - 1 6 ) , keinen Anreiz für eine vergleichende Studie der beiden 
Göttergestalten dar. Abgesehen von Vorurteilen, deren Ursprung zumeist 
i n einer extrem isolationistischen Betrachtungsweise neuweltlicher Kul-
turen l i e g t , steht einer solchen Studie vor allem die unzureichende 
Dokumentation auf mexikanischer Seite entgegen. Die Ausgangslage wird noch 
dadurch erschwert, daß keine Tezcatlipoca-Monographie existiert, obwohl 
eine umfassende Analyse der historischen, kulturellen und ikonographisehen 
Kontexte dieser Göttergestalt eine längst überfällige Aufgabe der Mexika-
nistik i s t . Das erste Kapitel dieser Arbeit, "Zur altmexikanischen Ver-
ankerung Tezcatlipocas und Xipes" ( S . l - 6 4 ) , ein Versuch, einige Aspekte 
Tezcatlipocas historisch darzustellen, wäre vermutlich weitgehend über-
flüssig, wenn eine Tezcatlipoca-Monographie existierte, s o l l diese (oder 
auch Teile davon) jedoch keinesfalls ersetzen. 
V 
Die vorliegende Untersuchung versteht sich als T e i l der Tubinger Indo-
Mexikanistik und arbeitet auf den Nachweis einer genetischen Beziehung 
zwischen Tezcatlipoca und Rudra-Siva hin. Sie geht von einer determinierten 
Quellengruppe, d.h. von einem z e i t l i c h und kulturell homogenen Niveau 
auf mexikanischer Seite aus. Dabei handelt es sich um die Codices der 
Borgia Gruppe (s. dazu S.166 f f . ) . Bilderhandschriften der Borgia Gruppe, 
die der Mixteca-Puebla Kultur angehört, insbesondere der Codex Borgia 
selbst, enthalten ein synkretistisches Programm, das sogenannte "Borgia-
Programm" (s. Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976; Barthel, Indiana 6, 198o), 
welches die "jüngere Welle hinduistischer Einflüsse auf Nahua-sprachige 
Priester des Epiklassikums oder des frühen Postklassikums" darstellt 
(Barthel, Vortrag auf dem 44« IAK, Manchester 1982, deutsche Passung, MS, 
S.l): 
"...die jüngste im vorspanischen Mesoamerika erkennbare Schicht trans-
pazifischer Beeinflussung ... (ist) das i n den Handschriften der Codex 
Borgia-Gruppe enthaltene ReligionsSystem. Ich bezeichne das dort nieder-
gelegte Programm als "Pocus B n, mit einer Zeitstellung im frühen Post-
klassikum (looo A.D. ?)• •••• 
das von mir so genannte "Borgia-Programm" eines neuen Glaubens (dürfte) 
auf dem Mixteca-Puebla-Horizont über ethnische Grenzen hinweg ausgebreitet 
worden sein. Die Nachwirkungen von Pocus B sind bis zur Ankunft der 
Spanier abzulesen, wenn auch i n modifizierter und re-mexikanisierter Art 
und Weise. Für eine Neubewertung der aztekischen Religion zeichnet sich 
insofern eine unerwartete Perspektive ab." 
(Barthel, Vortrag auf dem 43.IAK, Vancouver 1979, deutsche Fassung, MS, S.l-2) 
Die Arbeitshypothese, daß Yayauhqui Tezcatlipoca und Tlatlauhqui Tezcatl-
ipoca sowie der mit letzterem t e i l - i den tische Xipe Totec im Rahmen des 
synkretis tischen Borgia-Programms als Äquivalente des hinduis tischen 
Rudra-Siva (Bhairava) fungieren, konnte 1976 als Ergebniss struktureller 
Analysen des Codex Borgia formuliert werden (Barthel, "Indo-Mexicana", 
MS 1976; s. dazu auch S.186 f f . ) und wird durch laufende Tübinger 
Forschungen immer mehr erhärtet. Indo—mexikanistische Untersuchungen zu 
hinduis tischen Systemen/Subsystemen (s.dazu S.159 ff») im Codex Laud 
haben die zentrale Rolle eines Tezcatlipoca/^Rudra-Siva auch i n dieser 
Bilderhandschrift verdeutlicht (Barthel, Tribus 21, 22 und 24). Als 
"Äquivalenz" versteht der Indo—Mexikanist: 
"nicht eine totale Identität, wie diese bei einer blockweisen und mecha-
nistischen Übernahme erwartet werden könnte, sondern die Existenz einer 
hinlänglichen Anzahl von Merkmalen, die den ursprünglichen Charakter von 
Gottheiten der Spenderkultur zu signalisieren vermögen. "Äquivalenzen" 
sind durch eine Merkmalsauswahl innerhalb eines transpazifischen Diffusions-
prozesses zustande gekommen und abgegrenzt. Die Merkmalsauswahl erfolgt 
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im Rahmen einer grosstmöglichen Ökonomie und Vereinfachung auf für wesent-
l i c h erachtete Züge von Gottheiten. Soweit sich dies heute schon erkennen 
läßt, wurden recht verschiedene Umsetzungsverfahren entwickelt, um si g n i -
fikante Details aus der visuellen wie literarischen Welt des Hinduismus 
in die bilderschriftlichen Darstellungen der Borgia-Gruppe zu überführen. 
Die Transformationsregeln reichen von der Übernahme hinduis tischer Sekten-
bemalungen und Nachahmung charakteristischer Götterattribute bis zur 
komprimierten Wiedergabe mythischer Episoden aus episch-puranisehen Quellen. 
Äquivalenzen von Namen und Beinamen sind unter Benutzung von Wortspielen 
im Sanskrit angelegt, um Abstracta durch Concreta auszudrücken. Funktions-
übereinstimmungen zwischen hinduis tischen und altmexikanischen Gottheiten 
werden durch Zusatzmerkmale aus der Spenderkultur präzisiert. Ob Epitheta 
aus ikonographisehen oder literarischen Vorlagen stammen - das sichtbare 
Resultat wird immer i n den künstlerischen S t i l der Qnpfängerkultur ge-
kleidet.» 
(Barthel, Vortrag auf dem 43« IAK, deutsche Fassung, MS, S.9-lo) 
Die Indo-Mexikanistik erforscht primär strukturelle Übereinstimmungen 
zwischen neuweltlichen und asiatischen (hinduistischen) Systemen 
religiösen, mythischen, man tischen, astronomisch/astrologi sehen Gehalts. 
Auf der Grundlage von Entsprechungen auf System- (Subsystem-) ebene 
werden Äquivalenzbeziehungen zwischen einzelnen Mitgliedern des mexika-
nischen und des hinduistischen Pantheons weiterverfolgt und spez i f i z i e r t 
(s. auch Barthel, Indiana 3, 1975:42 zur Unterscheidung von primären und 
sekundären Äquivalenzen; dazu auch u. S.161-165)» Dabei geht es nicht 
"um einen platten Reduktionismus, der die altmexikanischen Gottheiten 
als "blosse Kopien" eines hinduistischen Polytheismus ausgeben möchte, 
sondern um eine historische Präzisierung im dem Sinne, daß altweltliche 
Muster an deren neuweltlicher Ausprägung mitbeteiligt waren." 
(Barthel, Vortrag auf dem 43» IAK, deutsche Fassung, MS, S.lo) 
Dieser historisch-strukturelle Ansatz i s t nur bei grösstmöglicher Daten-
dichte auf einem kulturell einheitlichen Niveau konsequent und über-
zeugend durchführbar. Auf die Göttergestalt Tezcatlipoca bezogen, er-
füllt keine der erhaltenen mexikanischen Quellen (ausgenommen v i e l l e i c h t 
die Tezcatlipoca-Anrufungen im VI. Buche Sahaguns, die noch einer Spezial-
studie bedürfen) diese Bedingung so gut wie der Codex Borgia, das bedeutendste 
und schönste Mitglied der Borgia Gruppe (s. dazu auch S.168 f f . ) . Inner-
halb des Borgia-Programms erscheint Tezcatlipoca/^Rudra-Siva einerseits 
als ranghöchstes Individuum (CB 17; s. Barthel, "Der Eine und die Vielen", 
in Vorbereitung) - neben der dualen Konfiguration "Leben und Tod" ("Äther") 
CB 73 - im Zentrum einer "sivai tischen Lehre", die die gesamte Bilder-
handschrift umfaßt (Barthel, "Die Sechs Bücher", MS 1982), andererseits 
als Schlüsselfigur von Subsystemen, die i n einzelnen Kapiteln des Codex 
Borgia enthalten sind. 
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Das Hauptziel der vorliegenden Untersuchung besteht darin, die Rolle 
+Rudra-Sivas (bzw. +Rudras und +§ivas) innerhalb des Borgia-Programms 
näher zu bestimmen und die bisher postulierten Äquivalenzbeziehungen 
zwischen Tezcatlipoca und seinem hinduistischen Vorbild (s. Barthel, 
"Indo-Mexicana", MS 1976, Katalog ad CB 11, 15. "Adler", CB 12, 13. 
"Rohr") auf ihre Kohärenz hin zu überprüfen und gegebenenfalls zu ver-
tiefen, indem ikonographische Merkmalskomplexe, die die diversen Mani-
festationen Tezcatlipocas (Schwarzer Tezcatlipoca, Ixquimilli, Roter 
Tezcatlipoca, Xipe) im Codex Borgia qualifizieren, auf bestimmte liva— 
itische Quellen oder spezifische Richtungen des Sivaismus zurückge-
führt werden. 
Die indo-mexikanistischen Erkenntnisse zur Struktur des Borgia-Programms 
basieren nicht auf visuellen Vergleichen. Vielmehr geht die Indo-
Mexikanistik der Frage nach, "ob eine Textinformation der Spenderkultur 
i n eine Bildinformation der Qapfängerkultur überführt worden i s t " (Barthel, 
Vortrag auf dem 43. IAK, deutsche Fassung, MS, S.3j s. auch u. S.166 f f . ) . 
Sie setzt voraus, daß - entsprechend den unterschiedlichen Niveaus der 
Schriftentwicklung i n Asien und Altamerika - ein Wechsel der Informations-
mittel stattgefunden hat, daß i n einer Schriftkultur (Sanskrit) f i x i e r t e 
Konzeptionen i n das mexikanische Medium der Bilderschrift ("Partialschrift") 
übertragen wurden. Beim Borgia-Programm handelt es sich um das Resultat 
einer "partiellen Hinduisierung" (Barthel, ibid:6); das Medium der Em-
pfähgerkultur wurde nicht verändert, sondern benutzt, um neue Inhalte 
(eine "neue Lehre") zu tradieren, die ihrerseits einem durch die Anpas-
sung an das bilderschriftliche Medium bedingten Selektionsprozess stand-
halten mußten. Der Vergleich mit literarischen Zeugnissen des Hinduismus, 
der in Tübingen seit Anfang der 7oer Jahre mit wachsendem Erfolg ange-
wandt wird (Barthel 1972 usw.), führte zu der Erkenntnis, daß mehr als 
die Hälfte der Kapitel des Codex Borgia "allgemein thematisch wie text-
spezifisch" an hinduistische Vorlagen angeschlossen werden können (Barthel, 
Vortrag auf dem 43.IAK, deutsche Fassung, MS, S.5). Es zeichnet sich ab, 
daß das Borgia-Programm i n erster Linie Elemente des puranisehen Hinduis-
mus integriert, einschließlich einer tantrischen (und Sakta-) Komponente, 
die sich speziell i n den jeweils sechs einleitenden und abschließenden 
"Saiva-Sakta-Kapiteln" der Bilderhandschrift manifestiert (s.u. S.216 f f . ) . 
Namentlich die indo-mexikanis tische Analyse der Tages- und Wochenregenten-
kapitel CB 9-13 (Ii) und CB 6l-7o (XXIIl) hat gezeigt, daß für die Ermittlung 
von Äquivalenzbeziehungen zwischen Mitgliedern des Borgia-Pantheons und 
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hinduistischen Göttergestalten die Namen/Epitheta der letztgenannten 
als Träger kondensierter Informationen ikonographischer, r i t u e l l e r , 
religiöser und mythischer Art von größter Bedeutung sind (Barthel, "Indo-
Mexicana11, MS 1976). Daher lautete die ursprüngliche Aufgabenstellung 
der vorliegenden Arbeit, die Sivasahasrajiämastutis für den Vergleich 
zwischen Tezcatlipoca und Rudra-Siva zu erschließen. Einerseits gehören 
diese umfangreichen Namenlisten oder -Litaneien dem episch-purauisehen 
Quellenhorizont an, dem das Hauptinteresse der Indo-mexikanistik gegen-
wärtig g i l t , andererseits ermöglicht ihr breit gefächerter Inhalt 
den Einstieg i n einzelne Teilbereiche des Sivaismus, Indem die Siva-
sahasranämastutis den Charakter und die Erscheinungsformen des vielge-
staltigen Rudra-Siva zusammenfassen, repräsentieren sie eine konzentrierte 
Form religiösen Wissens und daher ein Mittel Sivai tischer Propaganda 
par excellence. Als unentbehrlicher Bestandteil täglicher religiöser 
Praxis wurden die Siva-Lobpreisungen über einen langen Zeitraum hinweg 
unverändert tradiert; da jeder instruierte Saiva sie auswendig kennt, 
vermag er theoretisch auch ohne weitere schriftliche Hilfsmittel zentrale 
Elemente seines Glaubens weiterzugeben. Einzelne Namen/Epitheta oder 
Namenkombinationen, die i n den Stutis enthalten sind (s, dazu S,155-159), 
können beispielsweise bestimmte Aspekte/Erscheinungsformen Rudra-Sivas 
elaborieren, den Ablauf einer Mythe vergegenwärtigen, einen ikonographi-
schen Komplex ins Gedächtnis rufen oder auf r i t u e l l e Praktiken hinweisen. 
Die sivai tischen Namenlisten und -Litaneien lassen sich historisch aus-
werten. Formale und inhaltliche Merkmale (interne Faktoren, wie gramma-
tische Formen und Namenbestand) sowie der Kontext (externe Faktoren, 
wie größerer Text Zusammenhang, Rahmenerzählung, r i t u e l l e r Kontext) geben 
zumindest teilweise Aufschluss darüber, i n welchem (sektarischen) Milieu 
und unter welchen historischen Bedingungen die einzelnen Stutis verfaßt 
bzw, kompiliert wurden. Im II, Kapitel unserer Untersuchung (S#65-154) 
werden die drei Sivasahasranämastutis vorgestellt, die im M a h a -
b h a r a t a (12. und 13 «Buch) und i n einigen Puranas (Vayu, Brahma, 
Vamana, Liflga, Siva, Saura Puragas) erscheinen, und nach ausgewählten 
historischen und thematischen Gesichtspunkten kommentiert, Appendix II 
(S.lo5-154) umfaßt ein alphabetisches Register der meisten Namen/Epi-
theta, die i n der Daksasivasahasranamastuti (s. dazu S,68-81), i n der Mahadeva-
sahasranämastuti (s, dazu S,82-93) und i n der Sudarsana^ahasranämastuti (s. 
dazu S,94-lo4) vorkommen. Die wichtigsten Ergebnisse dieses indologischen 
Kapitels sind: Die Daksa^ivasahasraiiämastuti (Stuti A) erscheint thematisch 
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einheitlich (vereinheitlicht), obwohl sie i n ihrer Zusammensetzung hetero-
gen i s t . Hauptsächlich der zweite Te i l der Stuti (s. dazu S.73 f f . ) re-
flektiert eine besondere sektarische Tendenz, die bereits im 7«Jh. A.D. 
im nördlichen Indien epigraphisch dokumentiert i s t (s. S.79-81) und 
deren Einfluß auf das "sivaitische Borgia-Programm" m.E. sehr hoch ver-
anschlagt werden muß (s. S.178 ff.,261-263). Die Mahadevasahasranämastuti 
(Stuti B) i s t i n ihrer Gesamtanlage auf das Siva-Linga zugeschnitten 
(s. S.84 ff») und zeichnet sich im Vergleich mit den beiden anderen 
Sahasranamas durch formale und inhaltliche Homogenität aus, während 
die Sudarsanasahasranamastuti (Stuti C) offenbar weitgehend nach einem 
mechanischen Anleihverfahren aus Stuti B und der Vis, nusahasranämastuti 
(Mbh. 13) gebildet wurde und daher sekundären Charakter hat (s. dazu S. 
95-lo4). 
Für die indo-mexikanis tische Bewertung +Rudra-Sivas im Codex Borgia, den 
Gegenstand des III. Kapitels, "Äquivalenzbeziehungen zwischen Rudra-Siva 
und Tezcatlipoca" (S.155-263), erweist sich vornehmlich der 2. T e i l der 
Daksasivasahasranamastuti (a/2) als relevant, denn diese Namati-Stuti 
enthält Namenkombinationen, die sich zum ikonographisehen Umfeld des 
Roten Tezcatlipoca (+Rudra) i n Beziehung setzen lassen (s. dazu S. 164-165, 
187-196). Um beweisen zu können, daß solche Namenkombinationen oder 
Namengruppen (s. S.157 ff»)t die i n Bezug auf das "sivaitische Borgia-
Programm" produktiv zu sein scheinen, nicht zufällig zustande gekommen 
sind - eine Möglichkeit, die i n Anbetracht der mechanischen Zusammen-
setzung von Stuti B p r i n z i p i e l l zu erwägen i s t - und um gegebenenfalls 
ihren Aussagewert zu ermitteln, muß die Häufigkeit derselben oder ähn-
licher Namenkombinationen i n anderen Stutis und Texten festgestellt 
werden. Das voraussichtlich produktive Vergleichsmaterial an Namen und 
Epitheta wird also zunächst auf seinen historischen und thematischen Be-
zugsrahmen hin befragt, indem die betreffenden Namen oder Namenkombinationen 
(Namengruppen) synchron und diachron i n den sivai tischen Quellen ver-
folgt werden. Dazu sind außer den Sivasahasranamas sowohl die frühen 
Rudra-Anrufungen, z.B. das weitverbreitete S a t a r u d r i y a , dessen 
Einfluß auf die Sivasalmsranämas und andere Sivastutis evident i s t 
(s. dazu S.73 f f . und die Tabellen A und B, S. 184-185,192), als auch 
solche Sivastutis und Texte (wie Beschreibungen Rudra-Sivas) miteinzu-
beziehen, die gleich den Sivasahasranamas t u t i s dem episch-purahi sehen 
Quellenhorizont angehören. Im III. Kapitel, "Äquivalenzbeziehungen zwischen 
Rudra-Siva und Tezcatlipoca", werden u.a. spätvedische Quellen berücksichtigt, 
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wie das erwähnte S a t a r u d r i y a , die berühmteste a l l e r Rudra-
Hymnen, und einige Rudra-Anrufungen des A t h a r v a V e d a (s. S. 
254-261), Auszüge aus dem T a i t t i r i y a S r a n y a k a X, 
sowie neben sivai tischen Passagen der Bücher VII, X, XII und XIII des 
M a h a b h a r a t a , Materialien (Stutis und Texte) aus den L i n g a, 
K u r m a , M a t s y a und S i v a Purlinas. 
In dem Maße wie es mit Hilfe des geschilderten Verfahrens gelingt, den 
Kontext derjenigen Sivai tischen Namen/Epitheta herauszustellen, von 
denen angenommen wird, daß sie innerhalb des Borgia-Programms durch 
ikonographische (bildhafte) Ausdrucksformen vermittelt erscheinen (Namen-
äquivalente), läßt sich beurteilen, "ob i s o l i e r t gewonnene Parallelen 
sich zu sinnvollen Aussagen zusammenfügen" (Barthel, Vortrag auf dem 
44. IAK, deutsche Fassung, MS, S,5), die eventuell die Herkunft und 
die (sektarische) Tendenz sivai tischer Einflüsse auf die Tezcatlipoca-
Erscheinungsformen im Codex Borgia erhellen. 
Das wichtigste Ergebnis unserer indo-mexikanis tischen Überlegungen bezieht 
sich auf die rote Erscheinungsform Tezcatlipocas, Tlatlauhqui Tezcatlipoca, 
dessen Äquivalenzbeziehung zu Rudra (s. Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog 
ad 15. "Adler") vertieft werden konnte. Der Rote Tezcatlipoca entspricht 
eindeutig dem destruktiven solaren, roten Rudra (s. dazu S.179 ff.) t der 
uns schon i n spätvedisehen Hymnen und Zauberformeln begegnet und der 
als direkter Vorläufer der grauenvollen (ghora) Form des hinduistischen 
Rudra-Siva anzusehen i s t . Dieser Rudra-Typ, der zu Bhairava (und t e i l s 
auch zu Marttan^a-Bhairava) überblendet (s. S.181-183), wurde (mindestens) 
seit dem 7*Jh. A.D. von heterodoxen Sivaiten verehrt, die Rudra mit dem 
Sonnengott identifizierten und der Tradition des A t h a r v a V e d a 
nahestanden (s. S.79-81,178-179.262-263)• Es i s t m.E. damit zu rechnen, 
daß diese (Kapalikas ?) oder Repräsentanten eng verwandter sektarischer 
Strömungen tan t r i scher Ausrichtung, deren Rudra-Vision i n einigen episch-
puranisehen Sivastutis und Texten (z.B. i n der Sahasranämastuti A, im KEP und 
im LP) deutlich erkennbar wird, ihr Glaubens System über Indien hinaus 
(via Indonesien ?) nach Mesoamerika exportierten und dort die Entwicklung 
des Roten +Rudra (Tlatlauhqui Tezcatlipoca) entscheidend mitgestalteten. 
Im Vergleich mit Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Rudra scheint der Schwarze 
Tezcatlipoca/^iva (s. Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad 13. "Rohr") 
des Codex Borgia Konzeptionen an sich gezogen zu haben, die einer anderen 
Schicht des Sivaismus entstammen; während der Rote +Rudra generell mit 
der ursprünglich von einer eher magischen Denkweise geprägten Rudra-
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Vorstellung übereinstimmt, die die spätvedisehen Hymnen und Zauberformeln 
kennzeichnet und die in der episch-puranisehen sowie insbesondere in der 
tantrisehen Literatur ihre Portsetzung findet, integriert Yayauhqui Tez-
catlipoca/^Siva primär Elemente philosophischer Spekulationen des hybriden 
Sa^ya-Vedanta, wie sie an einigen Stellen des L i A g a P u r a n a , 
vor allem aber des S i v a P u r a n a (VayavTya Samhita), die t e i l s 
direkt auf upanigadische Texte zurückgreifen, dargelegt sind (s. dazu 
S.2o4-21l). Yayauhqui Tezcatlipoca/^Siva, der jenseits der Oppositionen 
rot vs. schwarz, "Richter" vs. "Krieger, Sonne vs. "Nachtsonne" etc. 
steht (s. Barthel, "Der Eine und die Vielen", i n Vorbereitung), besitzt 
al l e Merkmale eines typischen Hochgottes* Als "Herr der + S a k t i " (s. S. 
198-2o4) und "Herr über den Kreislauf des Lebens" (s. S.2o4 f f . ) , als 
oberster, souveräner Richter und Bestraf er (s. S. 197-198), als a l l -
wissender Gott (s. S.2o7-2o8), der niemandes Kontrolle unterworfen i s t , 
entspricht er Mahesvara, der all e Gegensätze i n sich birgt bzw. aus 
sich heraus entfaltet, dem Herrn über Purusa und Prakrti. Der Schwarze 
Tezcatlipoca/^Siva, namentlich der allumfassende +Mahesvara CB 17 (s. 
Barthel, "Der Eine und die Vielen", i n Vorbereitung), sprengt gewisser-
maßen die Dimensionen a l l dessen, was über den altmexikanischen Poly-




ZUR "ALTMEXIKANISCHEN VERANKERUNG" TEZCATLIPOCAS UND XIPES 
I. PRÄ-POSTKLASSISCHE PROTOFQRMEN UND PROTOKONZEPTE 
1« Einleitung 
Unter den mexikanischen Göttern i s t Tezcatlipoca der faszinierendste« 
Gemessen an seiner Vielschichtigkeit und an seiner überragenden Bedeutung 
wissen wir eigentlich sehr wenig über den "mayor de los mayores de aus 
dioses" (Codex Magliabecchiano, cf. Nicholson 1971:412), dessen Spuren 
zunehmend verstreuter und weniger greifbar werden, je weiter man ver-
sucht, sie auf mesoamerikanischem Boden i n der Zeit zurückzuverfolgen« 
Selbst aus der relativen Quellenvielfalt des Postklassikums (s« dazu 
Nicholson 1971:395-397), die dokumentiert, daß Tezcatlipoca i n allen 
wichtigen Zentren, seien es Tula (Hidalgo), Cholula, Chalco, Tezouco ' 
oder Tenochtitlan, um nur die einflußreichsten zu nennen, die Menschen i n 
seinen Bann zog, können wir kein vollständiges Bil d seiner komplexen -
Persönlichkeit rekonstruieren«1 
Er war das abstrakte Höchste, immanenter und transzendenter Gott (Ome-
teotl, Tloque Nauaque, Youalli Eecatl), Erschaffer, Erhalter (Ipalnemouani) 
und Zerstörer der Welt,' allwissender Richter und Bestraf er, aber auch 
konkretes Sinnbild des Schreckens, des Krieges (Yaotl, Tequiua), des blu-
tigen Todes und der Zauberei« Vor ihm war der Mensch ein Nichts, ein 
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Spielzeug seiner Willkür, sein zutiefst unterwürfiger Sklave« 
Tezcatlipoca, der sich z.T. mit Xipe überschneidet,** i s t unbestreitbar 
eine, wenn nicht d i e typische Götterfigur der postklassischen Ära* In 
Cholula und Tula (Xicocotitlan) manifestiert er sich als "Newcomer", 
dessen Anhänger nur auf gewaltsame Weise an Boden gewinnen können* 
Durch ihn wurde Tlaloc, die beherrschende Gottheit des Klassikums, von 
seiner hohen Position verdrängt« Das Resultat dieses Prozesses i s t bei-
spielsweise am Codex Borgia absehbar« 
Die Anfänge von Tezcatlipocas Karriere liegen vermutlich i n der Zeit, da 
die große klassische Metropole Teotihuacan ihrem Ende entgegensah, als 
gesellschaftliche und politische Instabilität manche der traditionellen 
priesterlichen Werte und auch einige der alten Götter ins Wanken brachte«** 
Die geschichtlichen Überlieferungen der Nahuas i n Bezug auf Tollan 
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schreiben dem notorischen "Störenfried" Tezcatlipoca bzw. Titlacauan 
oder Yaotl einstimmig die Rolle des feindlichen Eindringlings zu. der 
bestehende Konflikte schürt oder neue provoziert, um seine Position 
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zu stärken. 
Um welches Tollan der klassischen und postklassischen Epochen es sich 
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jeweils handelt, könnt bis heute noch nicht ganz befriedigend geklärt 
werden. Daher i s t nicht gesichert, ob auch Tollan Teotihuacan irgend-
wann Schauplatz von Auseinandersetzungen war, die durch die Ankunft 
Tezcatlipocas bzw. seiner Anhängerschaft ausgelöst wurden. Die Opposi-
tion zwischen Tezcatlipoca (Titlacauan), dem Zauberer (mit dem Spiegel), 
der den Rauschtrank bringt, und dem verwirrten, verführten und am 
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Ende verjagten Quetzalcoatl i s t Gegenstand eines Erzählzyklus, der 
verschiedene Elemente enthält, die eher auf Teotihuacan verweisen 
als auf ein anderes Tollan. 0 
Selbst wenn der Erzählzyklus um Quetzalcoatls F a l l Ereignisse wider-
spiegelte, die sich i n Tollan Teotihuacan zugetragen haben, können wir 
nicht behaupten, Tezcatlipoca sei dort als Gottheit verehrt worden. 
Auch die archäologischen Daten legen eine solche Schlussfolgerung nicht 
nahe. 
Ab dem 6. - 7* Jn* A.D. erscheinen i n Teotihuacan und an der südlichen 
Golfküste die frühesten soweit bekannten Tezcatlipoca-Protoformen, die 
als direkte Vorläufer bestimmter Tezcatlipoca- (und Xipe-) Aspekte im 
Codex Borgia angesehen werden können. Der Codex Borgia i s t diejenige 
der postklassischen Quellen, i n der uns Tezcatlipoca erstmals i n voller 
Entfaltung gegenübertritt. Er erscheint hier als schwarzer, nächtlicher 
Zauberer, der zugleich allwissender Richter und omnipotente, allumfassende 
Gottheit i s t , und als roter solarer Krieger i n Verbund mit der 
"Großen Göttin", Tlazolteotl. 
Die prächtige Bilderhandschrift i s t wahrscheinlich im kulturellen Um-
kreis von Cholula entstanden, 1 1 einer Stadt, wo die Olmeca Xicalanca 
als Teotihuacan-Nachfolgegruppe seit etwa 8oo A.D. dominierenden Ein-
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fluß ausübten. 
Die priesterlichen Verfasser des Codex Borgia benutzten, wie die 
Ideologen Teotihuacans, eine Nahua-Sprache • Neue Entzifferungsansätze 
in Tübingen beweisen, daß viele der Zeichen, die i n den Wandmalereien 
und auf den Keramiken des "ersten Tollan" wiederholt auftreten, den 
Status von Graphemen haben, die sich auf Nahua (Nahuat, P i p i l ) "lesen" 
lassen (Barthel, Masterkey 56, 1982:6-11). Nahuat, eine Frühform des 
5 
Aztekischen« war nicht die einzige Sprache« die man i n Teotihuacan ver-
stand, hatte aber die Punktion einer Lingua Franca (von Vinning, MS 1981: 
59 of« Chadwick 1966:9). Mit der Voraussetzung einer vergleichbaren sprach-
lichen Basis kann gezeigt werden, daß die Verfasser des Codex Borgia z.T. 
Teotihuacan-Traditionen fortsetzten, ohne notwendig identische ikonogra-
phische Ausdrucksformen zu verwenden, um vergleichbare Inhalte darzu-
stellen. Instruktive Beispiele für die Frage einer solchen Teotihuacan-
Codex Borgia-Kontinuität sind Tlaloc, die oberste Gottheit von Teo-
tihuacan, und Tezcatlipoca, der das Pantheon des Codex Borgia anführt« 
Die Tatsache, daß Tlaloc im Codex Borgia z.T. die gleichen ikonogra-
phischen Merkmale hat wie i n Teotihuacan (s. dazu Pasztory 1974:6-7), 
erstaunt nicht, denn der Kanon ikonographischer Formen, die zur Charak-
terisierung dieser Göttergestalt dienten, war bereits seit langer Zeit 
fest umrissen und auch über Teotihuacan hinaus weit verbreitet. 
Tezcatlipocas Existenz können wir wohl nicht vor 8oo A.D. ansetzen. Das 
Endergebnis seines steilen Aufstiegs, dessen einzelne Etappen kaum 
nachvollziehbar sind, l i e g t erstmals im Codex Borgia vor. Nur manche 
der Themen oder Motivkomplexe, die die vielschichtige Gottheit ein-
schließt, sind auf klassischem (Teotihuacan-) Horizont i s o l i e r t von-
einander nachweisbar. Zwischen den Teotihuacan-Protoformen, auf die 
weiter unten näher eingegangen wird, und dem "fertigen 1 1 Tezcatlipoca 
des Codex Borgia li e g t der Schritt des !,ZusammenfügensM, l e t z t l i c h 
die entscheidende Phase i n Tezcatlipocas Werdegang, über die wir 
fast nichts wissen, außer daß dabei wahrscheinlich Impulse von Be-
deutung waren, die von der südlichen Golfregion ausgingen. 
Die neueren Tübinger Forschungen zeigen, daß die Nahua-sprachigen 
Verfasser des Codex Borgia, die Tezcatlipoca ins Zentrum ihrer r e l i -
giösen Lehre stellten, Konzepte integrierten, denen schon durch die 
Priesterschaft der klassischen Metropole auf ganz andere Art und 
Weise Ausdruck verliehen wurde. Damit verstärkt sich der Eindruck, 
daß die Entstehungsgeschichte des "Borgia-Programms"1' während der 
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Endzeit Teotihuacans begonnen haben dürfte. 
Tlaloc hat im Codex Borgia eine vergleichsweise periphere Rolle 
gegenüber Tezcatlipoca. Gelegentlich erscheint er an Xipes Seite 
(CB 25, CB 67), eine Konstellation, die schon im Tikal des 5.Jh. 
A.D., das von Teotihuacan-Einflüssen geprägt war, beobachtet 
werden kann. Tlaloc mußte neben seiner Vormachtstellung auch 
die Kriegsgottfunktion an Tezcatlipoca abgeben. »»Tlaloc B" erfuhr mit 
dem Niedergang Teotihuacansf als die Epoche der Kriegsgötter eigentlich 
begann,1^ keine Weiterentwicklung. 
2. »»Roter Spiegel'» und »»SpiegelJüngling" 
Der "Rauchende Spiegel", Tezcatl-ipoca, kann nicht losgelöst von jener 
mesoamerikanischen Tradition betrachtet werden, die sich auf eine v i e l -
schichtige Spiegelsymbolik bezieht (Symbol der Sonne, des Feuers, der 
Herrschaft, Symbol der Zauberei und Wahrsageinstrument) und die i n der 
präklassischen Kultur der Olmeken verwurzelt i s t (Carlson 1981:125-
13o, Ekholm 1972:133; Coe 1972:9)•l6 
Unter welchen Bedingungen und vor allem wann die sinistre Gottheit 
und der (rauchende Zauber- ?) Spiegel so fest zusammenwuchsen, daß die 
Gottheit nunmehr Tezcatlipoca genannt wurde, i s t jedoch unbekannt. 
Nicholsons Vermutung, die Existenz Tezcatlipocas sei durch den (Zauber-) 
Spiegel bedingt (1971*412),^ wird weder durch archäologische Belege 
noch durch die schriftlichen Quellen der frühen Kolonialzeit gestützt. 
Außerhalb der Ikonographie des postklassischen Tezcatlipoca findet sich 
nach bisherigen Kenntnissen der rauchende Spiegel nicht. Zu diesem 
Zeitpunkt hat die danach benannte Gottheit schon einen komplexen ent-
wicklungsgeschichtlichen Prozess durchlaufen, dessen Anfänge etwa 
ab dem 7•Jh. A.B. i n Teotihuacan, an der südlichen Golfküste und i n 
Falenque manifest werden. Bie m.W. ältesten archäologischen Zeugnisse, 
die Tezcatlipoca bzw. auch Xipe-Protoformen mit einem Spiegel i n Ver-
bindung bringen, gehören dem Mittleren Klassikum an. Es handelt sich 
um zwei Belege, von denen der eine (Palenque) mit Bestimmtheit aus dem 
7.Jh. A.B. datiert, und der andere (Golfküste) vermutlich auch erst 
nach 6oo A.B. anzusetzen i s t . 
Ein beiderseits perforierter "teotihuacanoider Spiegel" unbekannter Herkunft 
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(No. 36 i n "Precolumbian Art from Mesoamerica and Ecuador" 198o:17). 
der wahrscheinlich aus dem Gebiet der südlichen Golfküste stammt (Barthel, 
mdl. Mitteilung), zeigt auf der Rückseite eine ranghohe Gestalt (Tee— 
tihuacan-Maya-Würdenträger?), die einen roten Kreuzspiegel trägt, welcher 
ebenfalls auf beiden Seiten ( +necoc) Markierungen (rundliche Einbuchtungen, 
Perforierungen?) hat. Der ikonographische Kontext dieses Würdenträgers 
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mit dem +tlatlauhqui tezcatl 1^ (auch: + t e z c a t l necuc xapo? s. dazu Sahagun 
VI, CF 1969:44, Leon P o r t i i l a , IAK 33, 1959:446 f.) 2° deutet auf eine enge 
Beziehung zu Xipe alias Tlatlauhqui Tezcatl(-ipoca) hin. Im oberen linken 
Viertel des roten Spiegels erscheint deutlich erkennbar, obschon es sich 
um eine kleine Abbildung handelt, ein liegender Xipe mit "vertical line 
through the eye" (s. dazu S.14 ff«), der sein einziges (soweit bekanntes) 
Gegenstück Codex Borgia 33 hat. Bort i s t er ebenfalls i n dieser eigen-
artigen Position dargestellt. Die Parallelen zum Codex Borgia sind hier-
mit noch nicht erschöpft. Wie i n der Bilderhandschrift wird Xipe auf der 
Rückseite des "teotihuacanoiden Spiegels" mit Vogel (vgl. CB 24, CB 25, 
CB 49) und Schlange (vgl. CB 67) assoziiert. Er figuriert femer als 
"Trinker" (Youallauan? s. dazu Sahagun II, CF 1951:5o-52; Garibay 1958: 
I80-I8I. Tezozomoc 1944:22o; Seier 1899:77; Broda 197o:213) und das Haus, 
in dem er liegt, hat ein Dach, das aus drei rot-weißen Pfeilen besteht. 
Ein Vergleich mit dem Codex Mendoza, wo Tlacochcalco ("im Speerhaus") 
mit ganz ähnlichen Mitteln (drei Pfeilschäfte auf dem Dach) ausgedrückt 
wird, legt es nahe, den "liegenden Trinker" als "den im Speerhause" 
anzusehen. 
Von den zahlreichen Traditionen, die mit dem Begriff Tlacochcalco ver-
bunden sind (s. dazu Seier 1899:128-129, 156; BK I:149-15o; Garibay 
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1958:43)» erscheint i n diesem Zusammenhang besonders die der T l a l -
manalca Chalca oder Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca relevant, da 
speziell dieser Stamm den Roten Tezcatlipoca verehrte (Chimalpahin V l l a . 
Rel. 1899:25-26, 28-29 etc.). Vermutlich entstand auch der Codex Borgia 
im Nonoualca-Gebiet (um Teotitlan del Camino, Barthel mdl.). 
Die Tlacochcalca Chalca, die erst im späten Postklassikum i n Chalco 
siedelten, nachdem sie zuvor einige Zeit i n Tula verbracht hatten, 
stammen nach den Angaben Chimalpahins ursprünglich aus Tlapallan Nonoualco 
(Vlla. Rel. 1889:29, 37-38), d.h. aus dem Osten bzw. von der südlichen 
Golfküste, aus Huehue Tlapallan. Auch die Benennung Teotlixca läßt auf 
ihre östliche Herkunft schließen. Mit Hilfe ihres Stammesgottes 
Tlatlauhqui Tezcatlipoca gewannen sie einige Zeit nach ihrer Ankunft i n 
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Chalco die Oberhoheit über die anderen Stämme, die dort lebten. 
Als Tecpantlaca ("Palast-Leute", s. dazu V l l a . Rel. 1889:26) und wegen 
ihrer toltekischen A f f i l i a t i o n (s. dazu Davies 198o:276 f.) machten 
sie ohnehin einen natürlichen Anspruch auf Vorherrschaft geltend, der 
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auf ihrer kulturellen Überlegenheit basierte. 
Durand-Forest glaubt, daß die Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca das Erbe 
Teotihuacans repräsentierten (1974:41)» Aus diesem Grunde, suggeriert sie, 
sei auch ihre Bevorzugung des Roten Tezcatlipoca verständlich, denn i n 
Teotihuacan hätte man seit alters her Xipe verehrt (1974:42). Nun hat 
von Vinning neuerdings dargelegt, daß letzteres nicht z u t r i f f t (MS 1981: 
251 ff*)« Ba überdies Xipe und Tlatlauhqui Tezcatlipoca nicht automatisch 
gleichgesetzt werden können, entbehrt Durand-Forest's Ansicht selbst dann 
noch einer Grundlage, wenn man weiterhin auf der Präsenz des Xipe-Kul-
tes i n Teotihuacan beharren wollte. 
Ungeachtet dieser Frage steht zumindest fest, daß der teotihuacanoide 
Spiegel von der südlichen Golfküste - aus genau der Region, wo das Ur-
sprungsland der Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca zu suchen i s t (sie) -
weitaus gesicherte Hinweise i n Bezug auf Xipe l i e f e r t als i n Teotihuacan 
selbst vorhanden sind. 
Obwohl keine voreiligen Schlussfolgerungen angebracht erscheinen, solange Her-
kunft und Datierung dieses hochbedeutsamen Fundes nicht endgültig ge-
klärt sind, kann es doch kein Zufall sein, daß der Komplex von Motiven 
(Zeichen), die auf der Rückseite des Spiegels dargestellt wurden, nament-
l i c h Xipe, der rote Spiegel und schließlich das "Speerhaus", so gut mit 
den Über lieferungen der Nonoualca Tlacochcalca i n Einklang stehen. 
Der Gott, der diesen Stamm auf allen Wegen und bei allen Unternehmungen 
begleitete und führte, trägt den Namen Tlatlauhqui Tezcatlipoca, nicht 
aber Tlatlauhqui Tezcatl oder gar Xipe. Es besteht die Wahrscheinlichkeit, 
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daß die Tlacochcalca Chalca diesen mit Xipe identifizierten. Möglicher-
weise i s t auch die Unterscheidung zwischen Tlatlauhqui Tezcatlipoca und 
Tlatlauhqui Tezcatl i n diesem F a l l gar nicht bedeutsam. Leider sind 
die Angaben zur Religion der Tlacochcalca i n den Quellen so spärlich, 
daß diesbezüglich keine eindeutige Aussage getroffen werden kann. 
Der Unterschied zwischen Tlatlauhqui Tezcatl und Tlatlauhqui Tezcatl-
ipoca i s t nicht ganz so fein, wie es zunächst erscheinen mag. Tlatlauh-
qui Tezcatl wird nur i n einer bestimmten Quellengruppe erwähnt und dort 
ausschließlich zusammen mit Xipe bzw. als Beiname des Xipe angeführt 
(Duran 1971:172; Tezozomoc 1944:218; Pomar 1891:16). Nach den Interpre-
tationen, die die genannten Chronisten hinzufügen, hat der "Rote Spiegel" 
eine feurige oder solare Bedeutung ("Mirror of fiery brightness", Duran 
1971:174; "Espejo bermejo 6 encendido", Pomar 1891:16-17). In einem a l -
ten Lied, das Traditionen wiederspiegelt, die im südlichen Mexico ge-
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läufig waren, wird dieser Gott Tezcatlanextia genannt (Historia Tolteca 
Chichimeca, Garibay 1958:227-23o). Ein "Spiegel, der (die Dinge) er-
scheinen läßt" (Garibay 1958:23o) symbolisiert zweifellos die Sonne.2* 
Muß man auf diesem Hintergrund nach der Bedeutung des roten Spiegels 
suchen, der dem Teotihua^an-Maya-Würdenträger als Kreuzschmuck 
(insignie?) dient? Wenn ja, stehen wir vor der Frage, ob der Spiegel 
des Roten Tezcatlipoca (Xipe) nicht primär ein Symbol der Sonne (und 
der Herrschaft) sein könnte. Dies würde implizieren, daß dieser Gott 
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ursprünglich gar kein "echter" Tezcatl-ipoca war. 
Beim zweiten prä-postklassisehen Spiegel-Beleg i n einem "Tezcatlipoca-
Kontext" kann ebensowenig vom "Rauchenden Spiegel" die Rede sein wie 
beim ersten Beispiel. Er stammt aus dem Maya Klassikum, aus dem Tempel 
der Inschriften i n Palenque (7«Jh. A.D.). Es handelt sich um eine 
Passage aus dem Hieroglyphentext der Mitteltafel, die Barthel hinsicht-
l i c h verschiedener "Tollan"-Traditionen analysiert hat (Indiana 5. 1979* 
111 f f . ) . G III, eine spezifische Gottheit von Palenque (Tollan-Xibalba), 
wird dort auf eine Art beschrieben, die vergleichsweise aus dem Mund 
eines (postklassischen) Nahua-Priesters hätte stammen können, der 
Tezcatlipocas wichtigste Eigenschaften darstellte. 
"Herr mit der Zornesgabe (d.h. der Kriegerische?) 
Herr/Verteiler des Reichtums ( i s t der) "SpiegelJüngling" (» Gott III)." 
(Barthel, Indiana 5, 1979:119) 
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Wie G III war der postklassische Tezcatlipoca ein Krieger und besaß 
zudem die uneingeschränkte Macht, nach Belieben Reichtümer zu verteilen 
und wieder zu nehmen (s. z.B. Sahagun I, CF 197o:5; II, CF 1951:68;. 
III, CF 1952:11; VI, CF 1969:27; Seier BK 1.151). Wie G III wurde 
auch er als "SpiegelJüngling" (Tezcatepocatl, s. Seier GA 11:432) auf-
gefaßt. 
Die einzige Quelle, die über Aktivitäten eines "SpiegelJünglings" Auf-
3chluss gibt, sind die A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n . Dort 
leißt es, der "Jüngling" (Telpochtli) Tezcatlipoca sei i n Tollan (Teo-
tihuacan?) erschienen, eigens um Quetzalcoatl, den Priesterkönig, mit 
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seinem Spiegel zu verwirren (l938:8o-82, im Jahre "1 Rohr"). ' 
In beiden Fällen wird der "SpieglJüngling" mit einem Ort Tollan asso-
z i i e r t : G III beherrscht Palenque, Tollan-Xibalba; Telpochtli (Tezcatl-
ipoca) wirkt im Tollan (Teotihuacan?) Quetzalcoatls. Hinsichtlich der 
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jeweiligen Position/Bewertung besteht jedoch ein Unterschied« Der "Spiegel-
jüngling der Palencanos war ihre Gottheit« G III« der den Westen, die 
untergehende Sonne, die Unterwelt, Krieg und Tod verkörperte« Telpochtli 
mit dem Spiegel hingegen kommt als Störenfried nach Tollan, um dort 
die alte Herrschaft zu untergraben« Nirgends i s t die Rede davon, daß er 
als Gott angesehen wurde, vielmehr fungiert er als feindlicher Zauberer, 
der aber hochentwickelte Kulturgüter mit sich bringt, die i n Tollan vor 
seiner Ankunft anscheinend noch unbekannt waren (s. Lehmann 1938:84, Anm. 
3)* Nehmen wir versuchsweise an, der betreffende Passus i n den A n a l e s 
d e Q u a u h t i t l a n reflektiere historische Ereignisse, die sich 
i n Tollan Teotihuacan zugetragen haben (s. dazu auch Chadwick 1971:495 ff*)» 
folgt, daß der "Jüngling mit dem Spiegel", Tezcatlipoca Telpochtli 
als Symbolfigur des Untergangs der klassischen Metropole fungierte. 
Hier g i l t natürlich die Einschränkung, daß diese Rolle Tezcatlipocas, 
i n Analogie zu seiner Funktion i n dem Glaubenskrieg, der das spätere 
Tollan Xicocotitlan erschütterte, auch erst nachträglich auf die Ver-
hältnisse des dekadenten Tollan Teotihuacan projiziert worden sein kann. 
Nach dem heutigen Erkenntnis stand i s t nicht auszuschließen, daß Teotihuacan 
von gewissen Einflüssen einer Tezcatlipoca-Religion berührt wurde (s. 
Barthel, "Aufzeichnungen zur Teotihuacn-Schrift", MS). Abgesehen von 
schriftlichen Quellen, wie den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n 
(Erzählzyklus i ) , finden sich hierfür auch archäologische Zeugnisse. 
Es muß nicht eigens betont werden, wie hoch der Spiegel-Fund aus dem 
Umfeld der Teotihuacan-Kultur für diese Frage l e t z t l i c h sein dürfte. 
Wenn es in Teotihuacan zu einer Zeit, als sich Verfallserscheinungen 
bemerkbar machten, die Vorstellung des Jünglings Tezcatlipoca wirklich 
gegeben hat, muß man davon ausgehen, daß zwischen diesem und dem "Spiegel-
jüngling" der Palencanos ein Zusammenhang bestand. Man fragt sich, ob 
es reine Koinzidenz sein kann, daß die einzigen bisher bekannten Informa-
tionen zu einer Assoziation von Tezcatlipoca-Protoformen mit dem Spiegel 
i n prä-postklassischer Zeit gerade aus den benachbarten Regionen der 
südlichen Golfküste und des westlichsten Herrschaftsbereiches der Maya 
stammen. Sollte es ein weiterer Zufall sein, daß den A n a l e s 
d e Q u a u h t i t l a n zufolge, Tezcatlipoca 
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der "Jüngling mit dem Spiegel", zusammen mit seinen Freunden, Ihuimecatl 
und Toltecatl, Kulturgüter nach Tollan bringt, die ihren Ursprung 
an der südlichen Golfküste haben? Im Auftrag Ihuimecatls f e r t i g t 
Coyotlinahual (Amantecatl) den Federschmuck Quetzalcoatls "nach der 
Art der Küstenbewohner von Tabasco" an (1938:83; s. auch Seier 1899 s 
124). Quetzalcoatls Gegner erfinden außerdem Pulque ( o c t l i ) , womit 
sie den Priesterkönig trunken machen, um ihn zu entehren (1938:84). 
Sogar der Gebrauch eines Spiegels scheint für Quetzalcoatl neu zu 
sein (Lehmann 1938:84, Anm.5).2^ 
Lassen wir den Widerspruch außer acht, der sich daraus ergibt, daß hier 
Tezcatlipoca mit seinen Freunden über die toltekischen Kulturgüter 
und Kunstfertigkeiten verfügt, die sonst T e i l der "Habe Quetzalcoatls" 
sind, d.h. seinem idealisierten Gegenpart gehören, sind dies Indizien 
dafür, daß "Telpochtli mit dem Spiegel" von der südlichen Golfregion 
nach Tollan Teotihuacan vorgedrungen sein könnte. 
Wahrend i n Teotihuacan noch immer kein einziger Spiegel ausgegraben 
wurde, i s t jene Gegend, die mit dem klassischen Teotihuacan enge 
Beziehungen unterhielt, das Kerngebiet der mesoamerikanisehen Spiegel-
tradition. 
Zwischen dem "SpiegelJüngling" vom Tempel der Inschriften i n Palenque 
und dem "Jüngling" Tezcatlipoca, der Quetzalcoatl seinen Spiegel vor-
hält, damit er sich selbst in seiner Vergänglichkeit erkenne (oder ein 
verzerrtes Bild seiner selbst wahrnehme?), besteht keine direkte 
Verbindung. Ein mittelbarer Zusammenhang zwischen beiden würde jedooh 
sehr wahrscheinlich, f a l l s der erwähnte +Tlatlauhqui Tezcatl (S.4 f f . ) 
richtig l o k a l i s i e r t und datiert wurde. Unter dieser Voraussetzung 
könnte man die Hypothese formulieren, daß die Gottheit, die während 
des Postklassikums als Tezcatlipoca bekannt war, schon i n klassischer 
Zeit (ab etwa 6oo A.D.?) i n der südlichen Golfregion mit der alten 
Spiegel-Tradition verbunden wurde und daß die Ausstrahlungskraft dieses 
Konzeptes von dort bis nach Teotihuacan und Palenque reichte. 
Wir sind dennoch auf der Grundlage prä-postklassi scher Belege 
nicht berechtigt, diesen Gott "Rauchenden Spiegel" zu nennen.'1 
Sein Spiegelattribut wird m.W. nirgends mit "Rauch" assoziiert (vgl. 
dagegen Carlson 1981:125). Es gibt auch keinen Anhaltspunkt, der 
legitimierte, es als Wahrsageinstrument zu deuten. Stattdessen scheint 
der Spiegel der Protc—Tezcatlipocas - ganz allgemein gefaßt - eher 
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ein Herrschaftssymbol (G III und teotihuacanoider Spiegel) zu reprä> 
sentieren, wobei der +Tlatlauhqui Tezcatl eine solare Symbolik ein-
schließt* 
Um auch andere Ansichten nicht zu übergehen, die von qualifizierten 
Mexikanisten geäußert worden sind, kommen wir nochmals auf den Tempel 
der Inschriften zurück, wo auf dem TIS, im Westrachen der ünterweits-
schlange, Gott "K" dargestellt i s t , den Coe als mögliche Maya-Variante des 
Tezcatlipoca versteht: 
"for both give off smoke from bone tubes sunk into their heads, as 
well as being snake-footed." 
(Coe 1973:16) 
Coe gründet sein Argument demnach im wesentlichen auf die Kombination 
von "Rauch" und "Einfüßigkeit", die Gott "K" und den postklassischen 
Tezcatlipoca gleichermaßen auszeichnet* Obschon der Vergleich beider 
Göttergestalten gerechtfertigt sein mag, i s t dabei Vorsicht geboten* 
Die "Schlangenfüßigkeit" von Gott "K" stimmt nicht zwingend mit 
Tezcatlipocas "Einfüßigkeit" überein* Tezcatlipocas abgetrennter Fuß 
wird (meist) durch einen (rauchenden) Spiegel ersetzt, i n jedem F a l l 
i s t der Beinstumpf deutlich erkennbar (s* Barthel, "TIS: Ein Toten-
reich im Süden", MS:57-58). Hinsichtlich der Beutung der Stirninsignie 
von Gott "K", die auch Pacal, der Jüngling auf dem TIS, aufweist (s* 
Carlson 1981:147t Fig.38), geht Carlson sogar noch weiter als Coe: 
"God "K" (figs. 38 and 39) i s t usually seen with what appears to be a 
mirror i n f i x i n his forehead and a cigar or smoking tube with foliations 
of smoke passing through i t . " 
(Carlson 1981:125) 
Wenn diese Beobachtung r i c h t i g i s t , hätten wir es im Maya Klassikum 
mit dem frühesten Anhaltspunkt zu tun ("Spiegel" + "Rauch"), der es 
eventuell erlauben würde, zu Recht von einem (Maya-) "Rauchenden Spie-
gel" (Gott "K") zu sprechen. Zum Problem der besagten Stirninsignie 
verweise ich auf die vorsichtige Bewertung von Barthel ("TIS: Ein To-
tenreich im Süden", MS:226-227). 
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3. +Youalli Eecatl oder ein Proto-Itztli i n Teotihuacan? 
Ein Wandgemälde vom Jaguarpalast i n Teotihuacan (Patio 2o, Mural 3» 
s. Miller 1973:57» Fig.47» ca. 65o-7oo A.D.), das vor nicht allzu 
langer Zeit entdeckt wurde, zeigt eine Enface-Gestalt (Göttin?), bei 
der sich Motive konzentrieren, die allem Anschein nach Aspekte des 
postklassischen Yayauhqui Tezcatlipoca-Itztli antizipieren (s. Barthel, 
"Aufzeichnungen zur Teotihuacan-Schrift", MS). 
Pasztory vermag darin ikonographische Merkmalskomplexe zu erkennen, die 
auf eine Teotihuacan-Xochiquetzal schließen lassen (1972:154 f f . ) . Sie 
tendiert zu der Annahme, daß Wandgemälde 3 vom Jaguarpalast den destruk-
tiven (Todes-) Aspekt der ambivalenten Göttin repräsentiert (1972:157)» 
Nach Bartheis neueren Nahua-Lesungen für die einzelnen Zeichen (Grapheme) 
bzw. Zeichenkomplexe, welche diese Gottheit der Nacht qualifizieren, 
läßt sich jedoch nicht bestreiten, daß inhaltliche Übereinstimmungen 
mit Yayauhqui Tezcatlipoca, insbesondere mit der Darstellung des "Nacht-
herren" II, I t z t l i , im Codex Borgia vorhanden sind, die man durch Zu-
f a l l nicht erklären kann. 
Wegen der manifesten Häufung des Zeichens für "schneiden" ( + i t z für 
zackenförmige Elemente) bei der Teotihuacan-Gottheit, das, am Rande 
bemerkt, in ganz ähnlicher Weise die Obsidiansandale Tezcatlipocas 
z i e r t , " entsteht der Eindruck, es handle sich um eine Gestalt, deren 
Charakter im wesentlichen auf schneidenden Qualitäten und der Assozia-
tion mit Messern beruhen dürfte. "Messer-Qualitäten" sind für verschie-
dene Erscheinungsformen des postklassischen Tezcatlipoca charakteris-
tisch und treten i n Verbindung mit Yayauhqui Tezcatlipoca vor allem 
auch in den Codices der Borgia Gruppe hervor (s. z.B. CB 14, CB 17, 
CV 19, CPM 2, CFM 44). Diese Beobachtung a l l e i n kann natürlich nicht 
das ausschlaggebende Argument für eine Vergleichbarkeit der Enface-
Gestalt vom Jaguarpalast mit dem Schwarzen Tezcatlipoca sein. Wesent-
li c h i s t vielmehr die Tatsache, daß + i t z als Qualifikativ der nacht-* 
liehen, zauberischen Gottheit, deren gesamter Körperumfang von einem 
Kreuzweg eingenommen wird, nicht i s o l i e r t a u f t r i t t , sondern zu einem 
Komplex von assoziierten Zeichen gehört, der sich, jeweils geringfügig 
(aber sicherlich bedeutungsvoll) var i i e r t , auf der Randzeichnung, im 
Zentrum des Kreuzwegs und inmitten des Kopfaufsatzes wiederholt. Die 
einzelnen Komponenten dieser "Clusters", die wohl der näheren Bestim-
mung der "schneidenden" Gottheit dienen, sind ^youalli (cf. Maya-
Hieroglyphe akbal für " N a c h t " ) , + e e c a (Fünfstern oder halbierter 
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Fünfstern für "Wind")» necoc tlacaquini (beidseitig ausgerichtete 
"Ohren" i n Verbindung mit + y o u a l l i als Hinweis auf einen, "Der nach 
beiden Seiten gleichmäßig hört" oder den. "Der beide Parteien anhört" 
für den "Hohen Herrn", den Richter), 5 6 und +mecatl ("Seil", als Laut-
andeutung für +mecapalli, metaphorisch "Last" oder "Bürde" für den, 
"Der Last und Mühsal über die Leute b r i n g t " ) . ^ 
Diese Konzepte und insbesondere ihre Kombination bieten frappierende 
Parallelen zum Schwarzen Tezcatlipoca, die jeder Mexikani st anerkennen 
wird, vorausgesetzt, er stimmt den einzelnen Nahua-Lesungen zu. 
Kurz gefaßt ergeben die wichtigsten Vergleichsmomente, erstens Zauberei 
(Kreuzweg der Winde, Nacht), zweitens die Qualifizierung als numinöses, 
unsichtbares Schattenwesen ("Nacht und Wind", Youalli E e c a t l ) ' 8 und 
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drittens die Zuständigkeit für strafende Gerechtigkeit*" aus der Per-
spektive postklassischer Quellen ein kohärentes B i l d . Durins und 
Pomars Beschreibungen des Toxcatl-Pestes nach Daten, die i n Texcuco 
gesammelt wurden, zeigen beispielsweise die Präsenz dieser Konzepte 
in den rituellen Handlungen, die zu Ehren Tezcatlipocas stattfanden. 
Besonders die Sünder und Übeltäter fürchteten Tezcatlipoca, den omni-
präsenten Kenner ihrer geheimsten, innersten Gedanken,^0 und richteten 
sich anläßlich seines Hauptfestes wehklagend an den allwissenden und 
strafenden Gott, den sie Youalli Eecatl ("the darkness of the night and 
the wind", Duran 1971 :lol) nannten.^1 Das Signal, welches den Sündern 
die Gegenwart der unheilvollen Gottheit ins Gedächtnis r i e f , war der Ton 
der Flöte, die der Repräsentant (das Abbild) Tezcatlipocas oder 
Titlacauans^ 2 ertönen ließ (Duran 1971:lol; Pomar 1891:9-lo). Duran zu-
folge wandte sich dieser einerm Kreuzwegschema folgend (sie) den vier 
Weltgegenden zu (O-W-N-S), während er die Flöte b l i e s . Pomars Bericht 
lautet diesbezüglich etwas anders. Bort wird gesagt, daß sich a l l e 
Menschen, sobald sie den Flötenton vernahmen, i n derselben Reihenfolge 
den Himmelsgegenden zuwandten und dabei Räucherhandlungen vollzogen 
(Pomar 1891:lo). Pomar macht außerdem deutlich, daß die Handlungen bei 
Nacht (sie) stattfanden, denn das Abbild (ixiptla) Tezcatlipocas wandelte 
von Mitternacht an f r e i i n der Stadt umher, um die Flöte ertönen 
zu lassen. Dem sollte noch hinzugefügt werden, daß Duran an der 
gleichen Stelle schildert, daß das Idol des Schwarzen Teeatlipoca (der 
Gottheit des Toxcatl) richterliche Attribute besaß (1971:99). Unter 
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anderem gehörte ein "goldenes Ohr" dazu, das am Kopf (bzw. der Kopf-
binde) befestigt war -und von dem Rauchwölkchen ausgingen (Duran 1971s 
33o, plate 8). Dieses sollte symbolisieren, daß Tezcatlipoca den An-
rufungen der Übeltäter und Sünder Gehör schenktet' Angesichts der 
+necoc tlacaquini Punktion (Richter) der Enface-Gestalt vom Jaguarpalast 
i n Teotihuacan hat dieser m.W. einzige Beleg, der den Schwarzen Tezcatl-
ipoca als Zuhörer ausweist, einen besonderen Stellenwert, Die 
Teotihuacan-Gottheit repräsentiert anscheinend einen Richter und Be-
strafer (s. Barthel, "Aufzeichnungen zur Teotihuacan-Schrift", MS 
ad +tequani + + c o a t l - + i n ycoauh in itequan?^ und +tlancoliuhqui^* >) 
i n einer Jenseitsregion, denn ihr Mittelpunkt, wo sich die "vier Wege 
der Winde" treffen, i s t als mitternächtlicher "Ort der (wie scharfe 
Messer) schneidenden Winde" ( + i t z + +eeca führt zu +itzeecayan)^ 6 qua-
l i f i z i e r t . 
Wichtiger noch als die erwähnten Übereinstimmungen mit Vorstellungen, die 
beim Toxcatl-Fest zum Ausdruck kommen [Richten/Strafen - "Nacht und Wind" -
Nacht/Kreuzweg(-schema) ], sind für unsere Überlegungen einige offen-
sichtliche Entsprechungen zwischen der Gottheit vom Jaguarpalast und 
dem "Nachtherren" II, I t z t l i , im Codex Borgia. Identische Konzepte ver-
bergen sich auch i n völlig verschiedenen ikonographisehen Ausdrucks-
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formen. Der "Nachtherr" II Codex Borgia 14 verbindet mindestens drei 
zentrale Elemente, die auch den "Proto-Itztli" von Teotihuacan kenn-
zeichnen, namentlich den Kreuzweg (der vier Elemente), das Element Wind 
(Tageszeichen eecatl) und das (Stein-) Messer—Attribut ("Geburt aus dem 
Steinmesser")Abgesehen davon, daß (Yayauhqui) Tezcatlipoca an sich 
d i e Gottheit der Nacht und des Zaubers war (s. dazu Seier BK 1:148, 
222; Sahagun VI, CP 1969:254 etc.), wird nach neueren Erkenntnissen 
der Brustanhänger Tezcatlipocas (und Tlahuizcalpantecuhtlis), ein Spiegel, 
der von konzentrischen Ringen eingefaßt und an roten Bändern befestigt 
i s t , als Zeichen für "Zauberer" im Borgia-Programm gewertet (s. S.234 f . ) . 
Beim Tezcatlipoca-Vorkoramen CB 14 und der Enface-Gestalt vom Jaguarpalast 
(eine Göttin?) handelt es sich nicht um identische Gottheiten. Es i s t 
auch (noch) nicht gesichert, ob letztere ein direkter Vorläufer Yayauhqui 
Tezcatlipocas i s t . Jedoch steht außer Zweifel, daß dieser der Teotihuacan-
Gottheit einen spezifischen, begrenzten T e i l seiner komplexen Persönlich-
keit verdankt, welcher die Themenbereiche: strafende Gerechtigkeit, Asso-
ziation mit Nacht und Jenseits sowie Zauberei umfaßt, die das Epithet 
Youalli Eecatl gleichzeitig auszudrücken vermag. 
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4. Xipe 
Xipe, "der Geschundene" (s. dagegen Schultze Jena 195o:395)»^ i s t 
nicht nur an Tezcatlipoca gemessen, mit dessen roter Erscheinungsform 
er im Postklassikum z.T. id e n t i f i z i e r t wurde,^° eine alte mexikanische 
Gottheit, die vi e l l e i c h t i n Oaxaca oder Guerrero beheimatet i s t . 
Einige namhafte Forscher wie Caso, Bemal, Coe und Joralemon verfolgen 
seine Ursprünge bis ins mittlere Präklassikum zurück und gehen sogar 
davon aus, der v o l l ausgebildete Xipe, entsprechend dem B i l d , das die 
postklassischen Quellen von dieser blutigen und kriegerischen Gestalt 
vermitteln, sei schon bei Olmeken und Zapoteken jener frühen Epoche 
bekannt gewesen (Caso und Bemal 1952:249-25o; Coe 1968:111-114; 
Joralemon 1971:79-81). Ihr Hauptargument basiert auf dem Vorhanden-
sein eines isolierten Xipe-Kennzeichens unbekannter Bedeutung, der 
sogenannten "vertical line(s) through the eye" oder weniger neutral 
auch "Linie(n) des Geschundenseins", welches den "Gott VI" der 
Olmeken (Nicholson 1976:165, Fig. 5) und die zapotekische "Glyph P" 
(Nicholson 1976:166, Fig. 7) charakterisiert und i s t nur dann ohne 
eine weitere kritische Betrachtung überzeugend, wenn man sich den 
Standpunkt der "Unitarier" zu eigen macht, die die Kultur des vor-
spanischen Mesoamerika - von den präklassischen Olmeken bis hin zu 
den späten Azteken - als fundamental einheitlich verstehen. Demnach 
hätte es eine einzige mesoamerikanische Religion gegeben (s. Caso 1971: 
189-2oo),^1 ein einziges religiös-rituelles System, innerhalb dessen 
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höchstens geringfügige Varianten existierten. Dieser Ansatz er-
öffnet die Möglichkeit, auf der Grundlage der r e l a t i v vielfältigen 
Quellen, die Informationen über das r i t u e l l e und religiöse Leben 
während des Postklassikums enthalten (dazu Nicholson 1971:395-397)» 
i n nahezu beliebiger Weise Analogieschlüsse hinsichtlich z e i t l i c h und 
regional weit auseinander liegender Kulturen zu ziehen (s. z.B. Coe 
1972:5-11). Ich w i l l an dieser Stelle nicht nochmals die Diskussion 
aufnehmen, die sich um pros und contras i n Bezug auf die Frage ent-
faltete, ob beim Auftreten ikonographischer Formen auf weit voneinander 
entfernten Zeithorizonten (und womöglich unter völlig unterschiedlichen 
gesellschaftlichen und religiösen Gegebenheiten) grundsätzlich mit • 
Kontinuität der assoziierten Konzepte zu rechnen sei oder nicht (dazu 
zusammenfassend Nicholson 1976:159-163). Bennoch i s t es unverzichtbar, 
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zu der Problematik Stellung zu nehmen, zumal sie die Mexikanisten i n 
zwei Lager, "Unitarier" und "Pluralisten", geteilt hat. Harte Kontro-
versen einschließlich Extrempositionen auf beiden Seiten, die sich 
weit von den Möglichkeiten und Ergebnissen der Forschungspraxis ent-
fernen, kennzeichneten z.T. die Diskussion der 7oer Jahre. Gleich-
z e i t i g erwies die Forschungspraxis, daß weder ein Beharren auf der 
Position der "Unitarier" noch das kompromißlose Bestehen auf der 
Anwendung des "Gesetzes der Disjunktion" (Kubler, s. dazu Nicholson 
1976:l6o-l6l) Erfolg verspricht (für ein positives konkretes Beispiel 
s. Pasztory 1974)» Gegenüber den "Unitariern" muß man Kubler, trotz 
a l l e r möglichen Kritikpunkte, zugute halten, daß seine Methode den 
Anforderungen einer von subjektiven Vorurteilen möglichst freien 
Geschichtsschreibung weitaus mehr entgegenkommt, denn sie fordert zu 
Recht, daß das ikonographische Inventar einer jeden Kultur unter 
Berücksichtigung seiner Binnenstruktur und spezifischen Kontexte 
auf einem synchronen, kulturell homogenen Niveau erforscht werden 
sollte, bevor zu Vergleichen übergegangen wird. Nicholson legt 
(vorsichtig) einiges Gewicht i n die Waagschale der "Unitarier", indem 
er die Ansicht äußert, trotz machtpolitischer Umbrüche und gesamt-
gesellschaftlicher Veränderungen habe es ein einheitliches mes©amerikanisches 
religiöses System gegeben, das vom PräV bis Postklassikum i n seinen 
wesentlichen Zügen Kontinuität bewahrte: 
"... i t can s t i l l be argued that once the fundamental structure of the 
over a l l Mesoamerican religious system had crystallized, probäbly no 
later than the end of the Preclassic, i t steadily evolved without 
major breaks oder broad scale "disjunctions" u n t i l Cort&s." 
(Nicholson 1976:163) 
Er bestreitet, daß unter den besonderen historischen Bedingungen 
Mesoamerikas der Faktor Zeit als Ursache für "Disjunktionen" so 
wesentlich i s t wie Kubler vorauszusetzen scheint (1976:162). Gleich-
z e i t i g verwahrt er sich gegen die unkritische Bewertung von isolierten 
ikonographisehen Formen als Beweis für Kontinuität religiöser Konzepte 
über Jahrtausende hinweg (1976:173) und faßt einige seiner methodischen 
Grundsätze so zusammen: 
"It i s largely through discerning significant associations then, that 
reasonable explanatory hypotheses conceming the significance of icono-
graphic elements can be achieved on whatever time level. The application 
of the direct historical approach often provides solid points of departure 
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from which to work back, again, as Steward originally expressed i t , mere-
l y applying the elementary logic of proceeding from the known to the un-
known. And, as I (Nicholson 1973:72) have recently argued, while recognizing 
the basic cogency of some of Kubier 1 s warnings, particularly the exaggerated 
or overly naive u t i l i z a t i o n of Conquest period ethnohistorical data to 
Interpret archaeological remains from rauch earlier epochs, "the fdirect 
historical approach 1....if pursued with c r i t i c a l restraint and disciplined 
imagination, can yield positive results of great value." I f the elements 
themselves are similar and occur i n similar Clusters then the likelihood 
of retention of similar meanings over a time seems greatly increased. 
Even when the iconographic elements are isolated, the application of 
this approach at least makes possible the advancing of cogent hypotheses 
to elucidate their meanings, to be tested against further data as they 
become available." 
(Nicholson 1976:171) 
Obschon ein Indo-Mexikanist voraussetzt, daß es ideologische Umbrüche 
größeren Ausmaßes i n Mesoamerika gegeben hat, die eine Neubewertung 
und Uinfunktiorderung ikonographischer Ausdrucksformen mit sich brachten, 
verneint er keinesfalls a pr i o r i die Existenz fundamentaler Konstanten 
im religiös-rituellen Bereich, die historische Wandlungsprozesse über-
dauerten und auch der "Uminterpretation" im Sinne einer "fremden Lehre" 
standhalten konnten. Denn eines der wichtigsten Ziele dieser Disziplin 
i s t es, Erkenntnisse bezüglich der Existenz solcher (rein indigener) 
Konstanten zu gewinnen und ihr Verhältnis zu den Elementen (ikonographisehe 
Formen, Konzepte) zu klären, die sich für den Einbau i n synkretistische 
Glaubens Systeme eigneten. Der Indo-Mexikanist i s t daher, qua Definition 
seines Fachs, grundsätzlich verpflichtet, die Bedeutung und den 
Stellenwert (religiös-) ikonographi scher Ausdrucksformen chronologisch 
und thematisch, im jeweiligen historischen und ikonographi sehen Kontext, 
auch binnenmexikanistisch auszuwerten (s. dazu z.B. Barthel, Indiana 6, 
198o:14). 
Zurück zu unserem Beispiel Xipe. Nicht ohne Absicht habe ich diesen 
Exkurs gerade hier eingeflochten, wo vom prä-postklassi sehen Xipe 
die Rede i s t , denn, wie schon angedeutet, hängt die Antwort auf die 
Frage, ob Xipe bei den präklassischen Olmeken und Zapoteken oder im 
klassischen Teotihuacan bekannt war (oder gar den Status einer Gottheit 
genoß), von der Bewertung i s o l i e r t e r ikonographi scher Formen ab, 
handle es sich um die "vertical line(s)" oder um die "Maske mit drei 
runden Öffnungen". 
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Im F a l l Tezcatlipocas wurden vergleichbare Probleme weniger häufig dis-
kutiert, denn prä-postklassische Belege, die auf die Existenz dieser 
Göttergestalt oder eines Proto-Typs (bzw. mehrerer Proto-Ttypen) schließen 
lassen (s. dazu S.4-13). sind entweder i n die bisherige Diskussion nicht 
eingegangen oder so vage, daß sie nur einer Minderheit unter den Mexi-
kanisten Anlaß bieten, mehr als nur Hypothesen zu formulieren, die man 
ja nach Standpunkt teilen w i l l oder nicht (s. z.B. Coe 1972:1-11; Chad-
wick 1971:495-5o3). 
Der (Nahuatl-) Name Xipe ("der Geschundene", s. Dürfen 1971:175-174; 
Seier 1899:77-78; Garibay 1958:177-178; Broda 197o:243) steht i n 
unmittelbarer Beziehung zum rituellen Menschenschinden, Tlacaxipeualiztli, 
das den Mittelpunkt des gleichnamigen Xipe-Festes darstellt (Sahagun 
II, CF 1951:3-4, 46-48; Bur&n 1971:172-185 etc.), welches i n fast 
allen Hegionen des postklassischen Mesoamerika begangen wurde. Dies 
belegen sowohl die Berichte der Chronisten (z.B. Dürfen 1971:174) 
als auch die archäologischen Funde (Nicholson 1972:215-216). Das 
blutige Ritual scheint teilweise auf einer sehr alten Tradition des 
rituellen Schindens im Kontext von Kriegs- und Fruchtbarkeitskulten 
zu beruhen, die besonders i n Mittelamerika, aber auch i n anderen 
Teilen des Kontinents verbreitet war (Acosta Saignes 195o:13-22, 39 f f . ; 
Eckert 194o:3o6, 3o8 f f . ; Broda 197o:262 f f . ) . Das r i t u e l l e Tragen 
kompletter Menschenhäute, i n die sich Priester oder Bettler kleideten, 
war jedoch eine ausschließlich mexikanische Sitte (Broda 197o:22l). 
Mir i s t keine eindeutig identifizierte Xipe-DarStellung bekannt, 
bei der darauf verzichtet wurde zum Ausdruck zu bringen, daß die Gott-
heit i n Menschenhäute gehüllt i s t oder (und) eine Maske aus demselben 
Material trägt. Diese für Xipe so wesentliche Verbindung mit einer 
Menschenhaut müßte also auch bei den mutmaßlichen präklassischen 
(Zapoteken, Olmeken) und klassischen (Teotihuacan) Vorkommen nachzu-
weisen sein, bevor wir in diesen Fällen von Xipe sprechen bzw. die 
Existenz seines Kultes (Tlacaxipeualiztli) postulieren. Daher sollte 
geklärt werden, ob einerseits die "vertical line(s) through the eye" 
andererseits die "Maske mit drei runden Öffnungen" tatsächlich die 
Menschenhaut-Gesichtsmaske Xipes anzeigen. 
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Es i s t nicht gesichert, ob es prä-postklassische Darstellungen Xipes 
mit vollständigem Menschenhautgewand gibt (vgl. dagegen Feuchtwanger 
1972:69-72 für Tlatilco und Nicholson 1971:15 c f . Nicholson 1972:215 
für das Gebiet der Golfküste). Auch die frühesten (soweit bekannten) 
ganzfigürlichen eindeutigen Xipe-Vorkommen, die aus dem mittelklassischen 
Monte Alban III-B (ca. 4oo-7oo A.D.; Paddock 1978:47»58) datieren 
(Caso und Bemal 1952: Abb. 396 und 4oo), sind nicht i n Menschenhäute 
gekleidet. Dazu zählt der berühmte Xipe von "Tumba lo3tf (frühes Monte 
Alban III-B, Caso und Bemal 1952:252-254, Abb.396; Moser 1973:52, 
plate I i ) mit Basselstab (?) und Kopftrophäe (s. auch Caso und Bemal 
1952:253, Abb.4oo; Moser 1973:51» plate i ) , der von allen frühen Vor-
kommen dem postklassischen Xipe am ähnlichsten sieht (Caso und Bemal 
1952:254; Nicholson 1972:215). Der Xipe von "Tumba 58" (spätes Monte 
Alban III-B, c f . Caso und Bemal 1952:254 f.) i s t m.W. der älteste 
Fund, der die typischen Trachtelemente besitzt, namentlich auch den 
Lendenschurz mit "schwalbenschwanzartig ausgeschnittenen Enden" 
(maxaliuhqui; Seier 1899:79). Bies s t e l l t ein wichtiges Indiz hin-
sichtlich der regionalen Herkunft Xipes dar, von dem bei Sahagun 
gesagt wird: 
"He was the proper god of the seashore people [anaoatl iteouh], the 
proper god of the Zapotecs." 
(Sahagun I, CF 197o:39) 
An anderer Stelle ( Sahagun X, Seier 1899:8l) wird spe z i f i z i e r t , daß er 
seine Heimat bei den Yopis hatte. Auch die spitze, kegelförmige Mütze 
Xipes (yopitzontli) und der Name seines Tempels, Yopico,**5 machen 
deutlich, daß diese Überlieferungen im Postklassikum fest etabliert 
waren. Ber Codex Tudela dokumentiert, daß die Yopis die Beschneidung 
kannten (Barthel, mdl. Mitteilung). Dies fand seinen sichtbaren 
Ausdruck vermutlich auch im gegabelten (beschnittenen) Ledenschurz/ 
Phallus ihrer Gottheit Xipe, der i n den Bilderhandschriften rote, d.h. 
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blutige Ränder hat. 
Obschon die beiden Xipes von "Tumba lo3" und Tumba 58" kein v o l l -
ständiges Gewand aus Menschenhaut tragen, wie es bei postklassischen 
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Darstellungen i n der Regel der F a l l i s t , besteht kein Zweifel, 
daß ihre Masken Menschenhautmasken sind. Diese Tatsache könnte 
noch durch die Kopftrophäen unterstrichen sein, die sie jeweils 
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i n der linken Hand halten« Nach Caso und Bemal suggeriert die Physio-
gnomie der Trophäe des Xipe von "Tumba 103", daß es sich um ein gehäutetes 
Gesicht (eines gefangenen Kriegers?) handelt (1952:253)• Unter den re l a t i v 
zahlreichen Xipe-DarStellungen des Postklassikums, namentlich in den 
Bilderhandschriften, findet sich keine einzige mit einem solchen A t t r i -
but« einmal abgesehen von der Innenseite der Steinmaske« die Seier be-
schrieben hat und die seiner Ansicht nach aus dem südlichen Mexiko 
(Teotitlan del Camino) stammen könnte (GA 11:911-912, Abb«8).*^ 
Bie Bedeutung von Kopf trophäen kommt jedoch sehr wohl im Kontext des 
Xipe-Rituals zur Geltung, genauer gesagt im Rahmen des "sac r i f i c i o 
gladiatorio" (s. dazu Seier 1899:91; Broda 197o:2o9-218), so wie es 
i n den Sahagunschen Berichten aufgezeichnet i s t : 
"And when this was done, when they had finished with the gladiatorial 
sacrifice victims. then there was a dance and a procession about the round 
stone [temalacatlj, by a l l the impersonators [t e i x i p t l a t i ] (of the gods) 
and those who had fought with the victims, a l l going ceremonially arrayed«. 
A l l severally took with them the head of a captive, a s a c r i f i c i a l victim, 
and therewith danced. This was called "the dance with severed heads" 
[motzontecomaitotia] •" 
(Sahagun II, CP 1951:53) 
Bie seltenen Belege für die Assoziation Xipes mit Kopftrophäen, die zudem 
z e i t l i c h und räumlich voneinander i s o l i e r t erscheinen, lassen sich nur 
i n sehr allgemeiner Weise auf einen gemeinsamen Nenner bringen ("Er-
greifen und Köpfen von Gefangenen"). Somit kommen wir einer Interpre-
tation der Kopf trophäen Xipes i n Monte Alban nicht v i e l näher. Würde es 
sich dort um präparierte Köpfe handeln, wäre es naheliegend, an einen 
huaxtekischen Brauch zu denken (Krickeberg 1946, cf. Acosta Saignes 195o: 
2o, Anm.2l), der auch bei den Azteken bekannt gewesen zu sein scheint 
(Acosta Saignes 195o:19) und von dem Motolinia (in bezug auf das süd-
liche Mexiko?) folgendes berichtet: 
"Las cabezas de los que sacrificaban, en especial de los tomados en 
guerra, desollaban, y s i eran seüores o principales los ansi tomados, 
desollabanlas con sus cabellos, y secabanlas para las guardar." 
(Motolinia 1971:74) 
Nun wäre aber, nach Caso und Bemal, die Gesichtshaut der Kopftrophäe, 
die Xipe von "Tumba lo3" gepackt hat, für die Maske der Gottheit (sie) 
verwendet worden (1952:253). Wie dem auch sei, scheint diese 
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Maske, wie die des Xipe von "Tumba 58" , aus einem Stück gefertigt zu 
sein. Sie hat drei größere, rundliche Öffnungen für Augen und Mund 
und würde, wenn man wieder Caso folgen wollte, ein r e l a t i v primitives 
Verfahren dokumentieren, bei dem von einem anderen Körperteil (Schenkel?) 
als dem Gesicht die Haut abgezogen und mit drei Ausschnitten versehen 
worden wäre, um sie anschließend als Gesichtsmaske zu verwenden (Caso 
cf. Armillas 1945:54).57 
Beyer geht davon aus, daß Masken, die direkt aus der Gesichtshaut des 
Opfers gemacht wurden, wie folgt entstanden: 
"Evidentemente era uso sacar l a p i e l de l a cara de l a vitima en tres 
partes, una central y dos laterales, que despues se juntaban por dos 
costuras." 
(Beyer 1919:74,77; s. auch Seier 1899:79) 
Solche "Nähte" bzw. die "vertical line(s) through the eye" sind an den 
Masken der beiden Xipes aus Monte Alban III-B nicht zu erkennen. 
Bieses ikonographisehe Element, das schon seit Monte Alban I 
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Kontinuität hat, findet sich bei einer mutmaßlichen Xipe-Gestalt 
aus "Tumba 51", ebenfalls Monte Alban III-B (Caso und Bernal 1952:252, 
Fig. 397). Nun i s t diese nicht maskiert und hat auch sonst keine 
typischen Xipe-Kennzeichen. Auch die übrigen Vorkommen der "vertical 
line(s)" i n Monte Alban erscheinen nicht i n Verbund mit Masken (-trägem) • 
Deshalb kann man i n diesen Fällen fast mit Sicherheit ausschließen, 
daß es sich um ein Zeichen handelt, daß auf die Praxis des (Gesicht-) 
Schindens zu beziehen i s t . 
Auch postklassische Darstellungen erwecken den Eindruck, daß zwischen 
Maske und "vertical line(s)" kein zwingender Konnex besteht. Letztere 
war also nicht notwendig, um Xipes Hautmaske darzustellen, die durch 
Augenschlitze und eine größere Öffnung um die Mundpartie aus-
reichend charakterisiert war. Andererseits i s t die "vertical l i n e " 
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als Xipe-Kennz eichen"^ i n der Regel nicht unabhängig von dessen Maske-
angegeben.60 Daher liegt nahe, daß dieses ikonographi sehe Element, das 
i n Monte Alban i s o l i e r t a u f t r i t t , d.h. weder mit Xipe noch mit einer 
Maske assoziiert wird, später bzw. andernorts genutzt wurde, um Xipes 
Maske zusätzlich zu qualifizieren. 
Das früheste Beispiel hierfür stammt m.W. aus Tikal (M.F. de Molina und 
S.L. de Ruiz 1979:21o). Hier haben wir es mit einer Teotihuacan-Gott-
heit zu tun, bei der (asymmetrische) "vertical lines" kombiniert mit 
Schlitzaugen (Hinweis auf Maske) auftreten. Bas Gefäß, auf dem dieser 
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Proto-Xipe zusammen mit dem Regengott abgebildet i s t (vgl, CB 25, CB 67), 
datiert aus dem 5.Jh. A.B., einer Zeit, als Teotihuacan-Einflüsse in 
Tikal verstärkt wirksam wurden. 
Auf einen anderen Xipe-Typ mit "vertical line" aus dem Umfeld der 
Teotihuacan-Kultur wurde bereits eingegangen (S.5)» Ebenso wie beim 
Proto-Xipe aus Tikal ergeben sich auch hier Berührungspunkte mit dem 
Codex Borgia (CB 33). Ob der Xipe auf der Rückseite des "teotihuacanoiden 
Spiegels" von der südlichen Golfküste jedoch eine Maske trägt, i s t 
fraglich, zumal seine "vertical l i n e " durch die inneren Augenwinkel 
verläuft und damit mehr als üblich i n die Gesichtsmitte rückt. Bas 
Zeichen "dreifacher Tropfen", das auf dem Rand des Spiegels acht mal 
wiederholt wird, 6* kann im ikonographisehen Kontext des Proto-Xipe 
von Tikal gleichfalls beobachtet werden. 
Bie beiden "teotihuacanoiden" Xipe-Vorkommen unterscheiden sich erheb-
l i c h von den erwähnten mittelklassischen Xipes aus Monte Alban III-B. 
Im Unterschied zu diesen repräsentieren erstere mit großer Wahrschein-
lichkeit Proto-Pormen der Xipe-Typen i n den Codices der Borgia-Gruppe, 
insbesondere in den Codices Borgia und Vaticanus B. Angesichts dieser 
Beobachtungen erstaunt es, daß i n Teotihuacan selbst kein einziger 
überzeugender Xipe-Beleg entdeckt worden i s t . Abgesehen von einem höchst 
fragwürdigen Beispiel (s. Nicholson 1976, Fig. l o cf. Sfcjourne 1959: 
Fig. 6), das vielmehr einen Toten darzustellen scheint (von Winning, 
MS 1981:231,234,236, Fig.3) f fehlt dort auch jeglicher Anhaltspunkt 
für das Vorhandensein der "vertical line(s) through the eye". 
Dennoch sind viele Mexikanist «n bislang davon ausgegangen, der Xipe-
Kult hätte in der klassischen Metropole eine bedeutende Rolle gespielt 
(s. z.B. auch Seier GA V:462). Anlaß hierfür boten zahlreiche maskierte 
Tonfigürchen, die schon seit Teotihuacan I (Tzacualli) belegt sind 
(s. von Winning, MS 1981:235, F i g . l ) . Unterstellt, es handle sich dabei 
um Masken aus Menschenhaut, schien die Annahme gerechtfertigt, es habe 
in Teotihuacan einen Xipe-Kult gegeben, der ähnliche Merkmale hatte 
wie das postklassische Tlacaxipeualiztli, das ja vorwiegend ein Frucht-
barkeitsritual war(s. dazu Nicholson 1972:217)» Andererseits zog man i n 
Betracht, daß die typisch postklassischen Funktionen Xipes als Haupt-
repräsentant eines rituellen Komplexes, welcher sich um die Themen 
Krieg, blutige Opfer und vor allem Menschenopfer rankte (s. dazu Kirch-
hoff 1963, "The adaptation...", Diogenes 47:23-24), den Bewohnern 
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Teotihuacans fremd gewesen sein dürften: 
Y aunque Xipe, con su car&cter de dios de l a renovaci&n de l a vegetaci6n 
y de l a fecundaci&n de l a tierra..«, tendria por una parte, buen acomodo 
en e l panteon teotihuacano a l lado del muy venerado senor de las aguas« 
por l a otra, su culto sangriento.«.no encuadra dentro de l a religion 
teotihuacana.« •" 
(Armillas 1945:55) 
Krieg und Menschenopfer waren i n Teotihuacan, das über eine organisierte 
Kriegerschaft verfügte, nicht unbekannt (von Winning, MS 1981:88,llo), 
jedoch spricht nichts für das Vorherrschen einer ausgeprägten und 
dominierenden militaristischen Ideologie, ohne die der postklassische 
Xipe und sein Kult kaum vors teilbar wären« 
In den vergangenen Jahren hat sich herausgestellt, daß die Krieger von 
Teotihuacan ihre eigene Gottheit, "Tlaloc B" (Pasztory 1974:14 f f . ; 
von Winning, MS 1981:lo9-llo), verehrten« Bieser war die kriegerische 
Variante des Regengottes, "Tlaloc A", dessen Kult der bedeutendste 
in Teotihuacan war (von Winning, MS 1981:65). Zwischen "Tlaloc B" 
und den mutmaßlichen Xipes ("dios con mascara") von Teotihuacan be-
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steht keine Verbindung, so daß man diese auch dem Themenbereich 
Krieg nicht zuordnen kann« Wenn die maskierten Gesichter etwas mit 
Xipe zu tun gehabt hätten, wäre dies erstaunlich, denn der Kriegsgott 
Xipe alias Tlatlauhqui Tezcatlipoca wurde während des (frühen) Post-
klassikums vermutlich von solchen Gruppen auf militante Weise verbreitet, 
die Teotihuacan-Traditionen fortsetzten« 
Kommen wir zum Problem des sogenannten "dios con mascara" zurück« Bei 
den Teotihuacan-Masken handelt es sich um den Ty$f der led i g l i c h drei 
runde Öffnungen für Augen und Mund hat, während die typische Xipe-Jlaske, 
abgesehen von den Vorkommen i n Monte Alban III-B (s«S«18 f « ) , 6 ' 
Augenschlitze, eine größere Öffnung für den Mund und wahlweise die 
"vertical line(s)" aufweist« Erstere wurden mit Hilfe von speziell 
angebrachten Binden um den Kopf vor dem Gesicht befestigt (von Winning 
MS 1981:255, F i g . l , a-c; Seier GA V:462, Abb.53, Tafel XXV, 2). 
"No cabe duda que l a cara esta cubierta con una mascara con tres agujeros 
para los ojos y l a boca, sostenida por dos cintos alrededor de l a cäbeza. 
La nariz fue eliminada« Pero no podemos estar seguros de que se trata de 
l a p i e l de una victima desollada« En las esculturas posclisicas de Xipe, 
l a p i e l estirada sobre l a cara esta sujeta en l a parte posterior de l a 
cabeza mediante suturas«" 
(von Winning, MS 1981:232) 
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Wenn es sich schon nicht -um Masken aus Menschenhaut handelt, i s t umso weniger 
glaubhaft, daß die Tonfigürchen "dioses con mascara", maskierte Götter, 
darstellen. 
"En conclusion, con l a evidencia disponible no se puede comprobar que el 
dios con mascara, en sus amnifestaciones teotihuacanas, es e l antecesor 
en linea directa de Xipe Totec...Tampoco puede justificarse su funci6n 
como un dios teotihuacano..." 
(von Winning, MS 1981:233) 
Von Winnings hervorragende Analyse der Ikonographie Teotihuacans hat 
gezeigt, daß die Diskussion um die Existenz des Xipe-Kultes i n der 
klassischen Metropole vorläufig mit einer negativen Antwort abzuschließen 
i s t . Wie aber s o l l man sich die Idee der Maskierung dort erklären? 
Die Beobachtung, daß die Maya-Hieroglyphe für "Maske", "Abbild" und 
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"Stellvertreter" dem maskierten Gesicht von Teotihuacan entspricht, 
läßt denken, daß letzterem eine ähnliche Bedeutung zugrundeliegt. 
Der Nahua-Begriff hierfür, i x i p t l a , der im mexikanischen Ritualismus 
als Bezeichnung für die "Abbilder der Götter" eine zentrale Rolle 
spielte, würde also auf einer Zusammensetzung von ix + xip(eua): 
"Gesicht" + "abhäuten" beruhen (Barthel, mal.) Polglich wären die 
maskierten Gesichter in Teotihuacan als Zeichen für ein ri t u e l l e s 
Konzept zu bewerten, dessen Stellenwert von Hvidtfeld eingehend 
untersucht wurde (1958:78 f f . ) . 
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II. TEZCATLIPOCA IN TOLLAN 
1 . Einleitung 
Das Reich von Teotihuacan 6 6 ging an inneren und äußeren Widersprüchen 
zugrunde. Zu den wichtigsten Paktoren, die den Niedergang des "ersten 
Tollan" (Barthel, Indiana 5, 1979:122-125) auslösten, zählt der Verlust 
der Kontrolle lebenswichtiger Fernhandelswege, auf die sich die Macht 
der Metropole gründete. So wurde den priesterliehen Machthabern 
(Armillas 1951:26; Palerm 1955:36o-56l), den Händlern, Verwaltern 
und Ideologen, die die Schaltstellen des Zentral Staates kontrollierten, 
der Boden unter den Füßen entzogen. Sie mußten sich nunmehr einer 
veränderten Gesellschaftsordnung anpassen, die von denjenigen Gruppen 
bestimmt war, die sich nach dem Zusammenbruch des alten Systems mit 
Waffen und auf Grund ihrer strategischen Kenntnisse behaupten konnten. 
Auch das ideologische System desintegrierte. Der Glaube an ein para-
diesisches Jenseits hatte keine einigende Kraft mehr. Die Götter 
wandelten ihr Gesicht und Tlalocs absolute Vorherrschaft (von Winning 
MS 1981:65) war beendet. 
Während der unruhigen Übergangsphase zwischen klassischer und post-
klassischer Ära nahm der gesellschaftliche Aufstieg des Kriegertums 
mit seiner fortan zunehmend militaristischen Ideologie seinen Anfang. 
Dieser Prozess wird i n den regionalen Zentren, die mit dem Zerfall 
der Zentralgewalt erstarkten, erstmals i n voller Deutlichkeit sicht-
bar. Die sozialen und religiösen Strukturen des Postklassikums waren 
durch die absolute Vormacht der Krieger determiniert. Die Priester, 
ihrer politischen Macht beraubt, wurden im Laufe der Zeit zu Ideo-
logen der neuen Herrscher, deren Position darauf basierte, daß sie 
sich Land, Handelswege und vor allem Tribute mit Waffengewalt 
sichern konnten. 
Die Tollan-Überlieferungen legen m.E. Zeugnis davon ab, wie sich die 
gravierenden Beschneidungen ihrer sozialen Stellung und des traditionel-
len Wertsystems, die mit der militaristischen Ordnung einhergingen, 
auf das Bewußtsein (eines Teils) der konservativen Priesterschaft 
ausgewirkt haben. Diese sah weiterhin die vergangene Metropole Tollan 
Teotihuacan als ihre eigentliche geistige Heimat an und suchte ihr 
Selbstverständnis aus längst überlebten theokratischen Strukturen 
zu begründen, die sie aus einer rückblickenden Perspektive idea l i s i e r t e , 
von denen aber im Postklassikum de facto nur die Erinnerung und 
einige institutionelle Überreste erhalten geblieben waren. 
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Dieses Bestreben deckte sich teilweise mit den Legitimationsbedürfnissen 
der neuen Herren, mußte andererseits aber zu Konflikten führen. 
Die wertende Überzeichnung der antagonistischen Richtungen Tezcatlipocas 
als Vertreter fremder und feindlicher Tendenzen auf der Seite der Krieger, 
und Quetzalcoatls als Symbolfigur althergebrachter, i n Tollan begründeter 
Ordnung auf der Seite der Priester, fände unter diesem Blickwinkel eine 
- wenn auch nicht die einzig mögliche - Erklärung. In den Berichten 
über die Verjagung Topiltzin Quetzalcoatls aus Tollan, deren historischer 
Kern vermutlich auf die Geschichte Tulas (Xicocotitlan) zurückgeht, 
wird uns eine Quetzalcoatl-Vision vorgeführt, die im Widerspruch zu 
den objektiven Gegebenheiten eben dieser Epoche steht. Die grundsätzliche 
Problematik hat Armillas so formuliert: 
"De hecho, l a extensi&n del simbolismo de Quetzalcoatl-Kukulcan durante 
l a fase i n i c i a l de l a etapa hist&rica, me parece encerrar en s i una 
contradicci&n. E l metodo de expansi&n y los resultados de las conquistas 
que difundieron ese simbolismo favorecian los intereses de las nuevas 
fuerzas sociales pero l a estrutura gubernamental - segfin se ve en Tula -
se amoldaba todavia a los viejos patrones, incompatibles con los intereses 
de los grupos cuya fuerza social era fomentada por esas mismas conquistas: 
los guerreros y los mercaderes." 
(Armillas 1951:29) 
Das Quetzalcoatl-Bild, handle es sich um den Gott oder um die gleich-
namige^) historische(n) Persönlichkeit(en), das die A n a l e s d e 
Q u a u h t i t l a n (1950:75-93) und Sahagun III (CP 1952:13-16, 31-36; 
s. auch Torquemada 1943, II:2o, 49-5o) zeichnen, integriert manche Kom-
ponenten, die auf z.T. idealisierte Zustände i n der alten Metropole 
Tollan Teotihuacan Bezug nehmen (Wagner 1971:91-97). Ich möchte hier 
vor allem das Quetzalcoatl-Amt nennen, denn dieses i s t sowohl im 
Bericht über die Verteibung Quetzalcoatls aus Tollan, als auch i n der 
Überlieferung vom Ende der Tolteken unter Huemac (Erzählzyklen I, I i ) , 
die "Zielscheibe" Tezcatlipocas bzw. seiner Anhängerschaft. Dieses 
Amt impliziert nach den erwähnten Quellen priesterliche Machtbefugnisse, 
die, sobald reale Ansprüche darauf erhoben worden wären, zwangsläufig 
mit den Interessen der postklassischen Toitekenherrscher von Tollan 
Xicocotitlan hätten kollidieren müssen. Die politischen Forderungen 
(Priesterkönigtum) und religiösen Pflichten (Fasten, Keuschheit etc.), 
die mit dieser Institution verbunden waren, entsprechen nicht den 
gesellschaftlichen Strukturen, die bekanntlich 
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während des Postklassikums vorherrschten -and konnten von den Macht-
habern i n Tula, die gelegentlich den Quetzalcoatl-Titel beanspruchten, 
nicht eingelöst werden« Man kann darüber spekulieren, ob dieses Amt, 
seines ursprünglichen Inhaltes längst entleert, zu einem bloßen Le-
gi timitatssymbol für die toitekisehen Herrscher wurde, die versuchten, 
ihre Vormachtstellung von Tollan Teotihuacan herzuleiten« Um dieses 
Interesse realisieren zu können, waren sie wahrscheinlich auf die 
Mitwirkung bücherkundiger Kreise angewiesen, die das überlieferte 
Herrschaftswissen bewahrt hatten« Am Beispiel Huemacs, der offenbar aus 
religiösen Motiven, hinter denen man jedoch ganz konkrete machtpoli-
tische Interessen vermuten darf, das Quetzalcoatl-Amt mehr oder minder 
f r e i w i l l i g aufgab (An.Q. 1938:97-98), wird deutlich, daß diese Art der 
Kooperation auf einer äußerst prekären Balance zwischen unterschied-
lichen Interessengruppen beruhte, die am Aufbau Tulas be t e i l i g t waren« 
Ber Kampf oder besser der Religionskrieg, der Tula zermürbte und 
endlich zu F a l l brachte, fand zwar nicht zwischen Priestern und 
Kriegern statt, jedoch standen sich dabei Fraktionen der herrschenden 
El i t e gegenüber mit jeweils eigenen Vertsystemen, welche sehr wohl 
als tendenziell priesterlich-theokratisch und mil i t a r i s t i s c h um-
schrieben werden können« 
Stehen die parteiischen Verfasser der Tollan-Geschichte, so wie sie 
i n den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n und bei Sahagun III 
dargestellt i s t , auf der Seite der Verlierer dieses historischen 
Konfliktes? 
Ber Kampf zwischen Vertretern unterschiedlicher Wertsysteme wurde von 
der Auseinandersetzung zwischen zwei religiösen Richtungen (Quetzal-
coatl- vs« Tezcatlipoca-Religion) überlagert, die beide erst nach dem 
Niedergang des ersten Tollan von der südlichen Golfküste aus ins übrige 
Mexiko vordrangen. Es scheint so, als ob der Aufstieg der Götter Quetzal-
coatl und Tezcatlipoca während der unruhigen Übergangszeit, die das 
KLassikum vom Postklassikum trennte, zur Folge hatte, daß sich exklusive 
Anhängerschaften formierten, die entweder die eine oder die andere 
Gottheit favorisierten. Bie Tollan-Traditionen suggerieren, daß 
die priesterlich-konservativen und Teotihuacan-orientierten Kreise 
eine Vorliebe für Quetzalcoatl entwickelten während Tezcatlipoca 
mehr den Bedürfnissen der Krieger und neuen Machthaber entsprach. 
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Vielleicht i s t erwähnenswert, daß Tezcatlipoca in diesen Überlieferungen 
niemals als Gottheit bezeichnet wird (s. auch Peldmann 1974:141), ob-
wohl es vorwiegend um eine Zeit geht, da sich die Tezcatlipoca-Religion 
bzw. der Hochgott Tezcatlipoca außerhalb Tulas seit längerem schon durch-
setzt hatte. Es liegt m.E» nahe, dies als absichtliche Abwertung auf-
zufassen, zumal die genannten Quellen sich dadurch auszeichnen, daß 
auf allen Ebenen mit Ideal- und Feindbildern operiert wird, die verraten, 
daß das Anliegen der Verfasser nicht die objektive Darstellung his-
torischer Tatsachen war. Hinter der durchgängigen Kontrastierung von 
Quetzalcoatl vs. Tezcatlipoca, Priesterkönigtum vs. militaristische 
Ordnung, Priesterkönig vs. Krieger/Zauberer, Tieropfer vs. Menschen-
opfer, Keuschheit vs. Sexualität, Priestertura vs. Kriegertum, Frieden 
vs. Krieg, Erhalten vs. Zerstörung, "toltekisch" vs. "fremd" (feindlich) 
etc. steht vielleicht der subjektive Standpunkt derjenigen Fraktion 
der Elite von Tula, die das Quetzalcoatl-Amt als Symbol ihrer alther-
gebrachten Werte und Ambitionen hochhielt, und die vermutlich auch 
dem Gott Quetzalcoatl Verehrung zollte (s. Sahagun III, CF 1952:13; 
X, CF 1961:169). Schließlich war (wurde) dieser ja Patronatsgottheit 
und göttliches (vergöttlichtes ?) Vorbild der mexikanischen Priester-
schaft (s. Sah III, CF 1952:13-14,59-6o). Es i s t immerhin denkbar, 
daß Priestergelehrte zu dieser Fraktion gehörten, die aufgrund ihrer 
Teotihuacan-Affiliation zu Chef-Ideologen von Tula berufen worden 
waren, jedoch später fallen gelassen wurden, da sie sich neu einge-
führten religiös-rituellen Tendenzen widersetzten, die den tatsächlichen 
Machthabern genehm waren. 
Dies kann jedoch nicht der einzige Grund dafür sein, daß in den Tollan-
Üb er lieferungen, vorausgesetzt ihr historischer Kern bezieht sich wirk-
li c h auf besagten Religionskrieg in Tula, so einseitig zugunsten der 
Quetzalcoatl-Seite Partei ergriffen wird, zumal es doch Tezcatlipocas 
Freunde waren, die als Sieger aus dem Konflikt hervorgingen. Eigent-
l i c h würde man erwarten, daß auch diese,oder zumindest ihre Nachfolger, 
die Tezcatlipoca als dominierende Gottheit mit allen Eigenschaften 
eines typischen Hochgottes verehrten, bestrebt waren, die Ursprünge 
ihrer Religion und damit auch den Toitekenherrscher Huemac, der die 
Verbreitung Tezcatlipocas maßgeblich gefördert zu haben scheint, i n 
ein besseres Licht zu rücken als es i n den erhaltenen Quellen der F a l l 
i s t . Ich vermute, daß die Abwesenheit entsprechender Traditionen kein 
durch die Quellenlage bedingter Zufall sein kann. Historische Überlieferungen, 
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in denen von der Durchsetzung Tezcatlipocas an anderen Orten wie Cholula 
(H.T.Ch.) oder Chalco (Chimalpahin) die Rede i s t , stimmen mit den Tollan-
Traditionen insofern überein, als diesem auch hier die Rolle des Fremd» 
körpers oder feindlichen Unruhestifters zufällt, der seine Gefolgs-
leute, seien es Tolteca-Chichimeca oder Nonoualca Tlacochcalca, durch 
Zauberei, Heimtücke und vor allem Krieg an die Macht bringt. In diesen 
Berichten, wie auch i n Erzählzyklus II der Tollan-Überlief erungen, 
welcher von Huemacs Übertritt zur religiösen Richtung des Kriegsgottes 
Yaotl ("Feind") alias Titlacauan/Toueyo/Tequiua handelt (An.Q. 1938: 
97-Ho; Sahagun III, CF 1952:17-29; H.T.Ch. 1976:153-135), geht es 
offenbar um den Roten Tezcatlipoca, auf dessen Kult und Wirkungsweise 
weiter unten noch näher eingegangen werden s o l l (s. S.37 ff«)« 
Da aus der Geschichte der Azteken hinlänglich bekannt i s t , daß alte 
Traditionen vernichtet wurden (s. z.B. Sahagun X, CF 1961:191) und 
die Vergangenheit im Sinne neuer Legitimationsbedürfnisse manipuliert 
wurde, bleibt zu fragen, ob auch die "Lücke", die sich zwischen dem 
feindlichen Eindringling der historischen Quellen und dem höchsten 
Gott der postklassischen Ära (so wie er etwa bei Sahagun und im 
Codex Borgia erscheint) auf tut, durch eine ähnliche "Korrektur der 
Geschichte" bedingt sein könnte. 
2. Zwei Erzählzyklen um die Rolle Tezcatlipocas i n Tollan 
Durch das Zusammenspiel innerer und äußerer Faktoren, so schildern die 
erwähnten Quellen (Anales de Quauhtitlan, Sahagun I i i ) , gerät die ideale 
Welt der Tolteken aus dem Gleichgewicht. Nachlässigkeit bewirkt, daß 
die innere Kraft des harmonischen gesellschaftlichen Gefüges schwindet 
(s. Sahagun III, CF 1952:15)« Bie Schwächen Quetzalcoatls oder des 
gleichnamigen Amts träger s werden zum Ansatzpunkt für die subversiven 
Aktiviäten Tezcatlipocas und seiner Freunde, die dazu führen, daß 
Quetzalcoatl bzw. die Tolteken Tollan verlassen müssen. Zielscheibe 
Tezcatlipocas i s t das Quetzalcoatl-Amt mit allen politischen und religiösen 
Implikationen. Nur die Entwertung dieser Institution gewährleistet die 
Vernichtung des alten Systems, innerhalb dessen für Tezcatlipocas 
Ambitionen kein Raum besteht. Dieser Vorgang i s t Gegenstand zweier 
Subtraditionen oder Erzählzyklen, die sich i n verschiedenen Punkten 
inhaltlich voneinander unterscheiden. Erzählzyklus I handelt von der 
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Vertreibung des Priesterkönigs Quetzalcoatl durch drei Zauberer, die 
im Namen Tezcatlipocas agieren. Erzählzyklus II beschreibt hingegen 
den Untergang der Tolteken unter Huemac, der sein Quetzalcoatl-Amt 
aufgibt, um der neuen Religion Tezcatlipocas anzuhängen. Die Frage, 
ob diese zwei (Sub-) Traditionen die Geschichte des Falls von Tula 
aus verschiedenen Blickwinkeln wiedergeben, oder ob sie sich jeweils 
auf die Anfangs- und Endphasen des postklassischen Tollan beziehen 
(s. dazu Nicholson, Biss. 1957:54), oder sogar ein Echo auf das Ende 
des "ersten Tollan" (Teotihuacan) und den Untergang Tulas darstellen 
(dazu Wagner 1971:81-98), s o l l nicht Gegenstand der folgenden Überle-
gungen s e i n . 6 7 
Erzählzyklus I (An.Q. 1938:75-95; Sahagun III, CF 1952:13-16,31-36; 
Torquemada 1943, II:2o,49-5o) macht den persönlichen Widerspruch 
zwischen Quetzalcoatl, dem Priesterkönig von Tollan, der den An-
sprüchen seines hohen Amtes i n vollem Umfang gerecht zu werden versucht, 
und dem Zauberer und Betrüger Tezcatlipoca, der mit zwei Genossen 
i n den heiligen Bezirk Quetzalcoatls eindringt, zum Mittelpunkt der 
Ereignisse. Tezcatlipoca wendet sich gegen die Person Quetzalcoatl, 
denn diese widerspricht den Interessen (Menschenopfer), die jener 
v e r t r i t t , weil er der Quetzalcoatl par excellence i s t . 
"Und man sagt, man erzählt, zur Zeit als Quetzalcoatl lebte, wollten 
oftmals ihn die Bämonen durch Spott dazu verleiten, daß er mit Menschen 
sich entsühnen, daß er Menschen opfern s o l l t e . Aber niemals wollte er 
das; (er sagte): "es s o l l nicht soweit kommen." 
Denn sehr liebte er seine Untertanen, welches die Tolteken waren. Immer 
nur bestanden seine Darbringungen i n Schlangen, Vögeln, Schmetterlingen, 
die er opferte. 
Und es heißt, man sagt, er (war) es, der deshalb ärgerte die Bämonen, so 
daß sie anfingen, sich über ihn l u s t i g zu machen, ihn zu verspotten, 
indem die Dämonen sagten, indem sie wünschten, daß sie Quetzalcaotl ins 
Elend stürzten (kränkten) und ihn verjagten, wie das (auch) wirklich 
geschah." 
Co 
(Anales de Quauhtitlan 1938:78-79) 
Da sich Quetzalcoatl auf die Forderungen Tezcatlipocas und seiner Freunde 
Ihuimecatl und Toltecatl (An.Q. 1938:8o; vgl. Sahagun III, CF 1952:15: 
Uitzilopochtli, Titlacauan, Tlacauepan) nicht einlässt, fassen diese den 
Plan, ihn zu verführen, auf daß er seine Pflichten aufgebe. Dies läuft 
auf eine unwiderrufliche Degradierung hinaus, die den Priesterkönig 
zwingt, Tollan für immer zu verlassen. In den A n a l e s d e 
Q u a u h t i t l a n wird die Geschichte der Verführung und Ent-
ehrung Quetzalcoatls d e t a i l l i e r t geschildert (An.Q. 1938:8o-9o). 
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Tezcatlipoca und seine Partner gehen nach einem genau durchdachten 
Plan vor, der i n drei Stufen verläuft und kulminiert, indem Quetzal-
coatl, am Ende trunken gemacht, die Fasten- und Keuschheitsgelübde 
bricht. Damit i s t das Ziel der Dämonen erreicht» Bei Sahagun (III, CF 
1952:15-16) und i n späteren Quellen wie Torquemada (1943, II:2o,49-5o) 
und Clavijero (1958, 11:68), die i n den wesentlichen Punkten Sahagun 
folgen, wird a l l e i n die Verführung Quetzalcoatls mit o c t l i (Pulque) 
erwähnt. Bie Rauschtrank-Episode i s t das zentrale Moment von Zyklus I; 
die anderen Machenschaften der Zauberer in den A n a l e s d e 
Q u a u h t i t l a n , wie das Verwirrspiel mit dem Spiegel (Tel-
pochtlis) und die kunstvolle Ausstattung mit Federschmuck und Türkis-
maske (An.Q. 1938:8c—84), dienen anscheinend nur der Vorbereitung dieses 
Schlüsselereignisses. In den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n 
hat jeder der drei Zauberer eine fest umrissene Aufgabe. Als erster 
t r i t t Tezcatlipoca^^ als "Jüngling (Telpochtli) mit dem Spiegel" gegen 
Quetzalcoatl auf und l e i t e t so die nachfolgenden Maßnahmen der beiden 
anderen ein (An.Q.1938:8o-82). Baraufhin wird er selbst (Yayauhqui 
7o 71 Tezcatlipoca?) nicht mehr genannt. Ihuimecatl und Toltecatl' sind 
es, die den Pulque zubereiten bzw. erfinden (An.Q. 1938:84-85), um 
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ihn dann dem Quetzalcoatl im Übermaß (fünf Schalen) zu verabreichen. 
Bei Sahagun i s t ebenfalls von drei Zauberern (Bämonen) die Rede ( U i t z i l -
opochtli, Titlacauan, Tlacauepan. III, CF 1952:15), ohne daß diese j e -
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doch individuelle Aktionen gegen Quetzalcoatl ausführen. Hier er-
scheint Titlacauan ("dessen Sklaven wir sind") als alleiniger Agent, 
der sich i n einen alten Mann verwandelt und Quetzalcoatl überredet, den 
o c t l i anzunehmen (Sah III, CF 1952:15-16; s. auch Torquemada 1943, 11:49; 
Clavijero 1958, 11:68). Im Unterschied zur Rauschtrank-Episode der 
A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n werden bei Sahagun besondere 
Beweggründe hervorgehoben, die Quetzalcoatl veranlassen, den angebotenen 
Trunk anzunehmen. Titlacauans Überzeugungskünste und (falsche) Ver-
sprechungen fallen auf fruchtbaren Boden, denn Quetzalcoatl ahnt sein 
Schicksal bereits und hegt vie l l e i c h t auch Hoffnungen auf ein besseres 
Leben, möglicherweise sogar auf eine Wiedergeburt. 
Erzählzyklus I endet mit Quetzalcoatls Weggang von Tollan nach T l i l l a n 
Tlapallan (An.Q. 1938:9o-91; Sah. III, CF 1952:31-36; Torquemada 1943, 
II:49-5o. Clavijero 1958, 11:68). Er überquert das Meer (Sah. III, CF 1952: 
36) oder verbrennt sich an der Küste, worauf sein Herz i n den Himmel 
eingeht und sich i n den Morgenstern verwandelt (An.Q. 1938:91-92). 
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Die individuelle Gegnerschaft zwischen Quetzalcoatl und Tezcatlipoca 
(drei Zauberer/Dämonen) in Tollan impliziert mehrere Dimensionen bzw. 
Ebenen, die so eng ineinander geflochten sind, daß es nahezu unmöglich 
erscheint, sie im nachhinein wieder zu trennen. Es i s t denkbar, daß 
die Geschichte des Ce Acatl Topiltzin Quetzalcoatl von Tula mit mythi-
schen Elementen (Opposition der Götter Quetzalcoatl und Tezcatlipoca) 7^ 
durchsetzt i s t , die ihrerseits auf historischen Vorgangen beruhen, 
die sich in einem anderen Tollan (oder mehreren Tollans?) zugetragen 
haben, wo ebenfalls Träger des Titels Quetzalcoatl lebten oder regierten. 
Erzahlzyklus I l i e f e r t wenig Anhaltspunkte dafür, daß sich die Attacken 
der Zauberer/Dämonen speziell gegen den historischen Ce Acatl Topiltzin 
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von Tula richten.' Deren erklärte Zielscheibe i s t nämlich das 
religiöse System des Quetzalcoatl schlechthin, welches untrennbar mit 
dem Bestand einer idealen, theokratisehen Herrschaft verbunden i s t . 
"Sie sprachen: es i s t nötig, daß er doch seinen Wohnsitz (seine Stadt) 
verläßt. Bort werden wir leben. Sie sagten: "Laßt uns Pulque (Agavewein) 
bereiten. Wir werden ihm (davon) zu trinken geben, damit wir ihn ver-
wirren, damit er nicht mehr (dem Gott) diene (d.h. fromm sei)." 
(Anales de Quauhtitlan 1 9 3 8 : 8 0 ) 
Bie Schilderungen des frommen Quetzalcoatl, der fastet, sich kasteit, 
Keuschheit wahrt, die priesterlichen Pflichten insgesamt hochhält und 
zum "Gott der Zweiheit" und dessen Manifestationen im obersten Himmel 
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betet (An.Q. 1 9 3 8 : 7 6 - 7 7 ) , beziehen sich wohl kaum auf die religiöse 
Praxis des historischen Toltekenführers, denn dieser war ja ein be-
rühmter Eroberer, der qua Quetzalcoatl-Titel dem damit verbundenen 
priesterliehen Wertsystem nur theoretisch verpfliehet sein konnte 
(s. dazu auch Wagner 1 9 7 1 2 9 5 - 9 6 ) . Die Konfrontation des Priesterkönigs 
mit dem Zauberer in Erzählzyklus I kann jedoch auch nicht a l l e i n auf 
die mythische Opposition zwischen den Gottheiten Quetzalcoatl und 
Tezcatlipoca reduziert werden (vgl. aber MufSoz Camargo 1892:5-6; Tor-
quemada 1 9 4 3 , 1:255-256 und auch die singulare Version i n der Histoyre 
du Mechique 1 9 o 5 : 3 6 - 3 8 , wo jeweils mythische Elemente überwiegen). 
Vermutlich handelt es sich um die mythische Verkleidung eines fundamentalen 
historischen Konfliktes, an dem Anhänger antagonistischer Gesellschafts-
und Glaubens Systeme beteiligt waren, und der sich seit der Schwächung 
von Tollan Teotihuacan (erstes Tollan) an nahezu allen Orten manifestiert 
haben kann, wo sich neue Eliten formierten. Die historisch-mythische 
Überlieferung vom Priesterkönig Quetzalcoatl, der vom Zauberer 
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Tezcatlipoca gestürzt wird, dürfte auf eine Epoche zurückgehen, da 
das Priesterkönigtum mit den dazugehörenden religiösen Praktiken 
der Wirklichkeit noch näher stand als es i n Tula der F a l l war. Ich 
habe schon angemerkt, daß die Aktionen der drei Zauberer i n den 
A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n die Verwendung von Kultur-
gütern voraussetzen, die eine Herkunft der Agenten aus der südlichen 
Golfregion vermuten lassen (S.8-9). Vielleicht waren diese historische 77 
Personen, die im Mythos zu Zauberern/Dämonen wurden, entsprechend 
den Qualitäten der Gottheit, der sie dienten, als sie (einen) Quetzal-
coatl verjagten, weil er Gegner der Tezcatlipoca-Religion war. 
Abgesehen von dieser Gegnerschaft enthält Erzählzyklus I wenig Spezi-
fisches über die politischen und religiösen Ziele der Tezcatlipoca-
Fraktion. Die wiederholte Aussage, daß die Dämonen Menschenopfer 
78 
einführen wollten, darf man nicht a l l z u wörtlich auffassen.' Es 
i s t auch nicht gesagt, daß sie nach Quetzalcoatls Weggang an die 
Macht gelangten. Nach Sahagun folgten die drei diesem sogar noch auf 
seiner Flucht, um ihm die toltekische Habe wegzunehmen und um ihn 
nochmals trunken zu machen (Sahagun III, CF 1952:33-34; s. auch Tor-
quemada 1943, II:49-5o).79 
Erzählzyklus II (An.Q. 1938:97-Ho; Sahagun III, CF 1952:17-29;8° H.T.Ch. 
1976:133-135) bezieht sich auf historische Ereignisse, die wahrscheinlich 
während der von Krisen erschütterten Endphase Tulas stattfanden. Es geht 
um die Spaltung und den Untergang der Tolteken zu der Zeit als Huemac 
regierte. Anders als der Priesterkönig Ce Acatl Topiltzin Quetzalcoatl, 
der i n dem Maße wie er i n den Quellen als Idealtypus gezeichnet 
wird, von der aktuellen Geschichte Tulas abgehoben erscheint, i s t 
Huemac eine singulare Persönlichkeit, deren Charakter primär aus 
der konkreten historischen Rolle zu verstehen i s t , die er i n Tula als 
Vermittler der neuen Religion des Roten Tezcatlipoca/Xipe (Yaotl) 
spielte. Huemac wurde zur Symbolfigur dieser religiösen Richtung 
und schließlich auch mit der Gottheit i d e n t i f i z i e r t , deren Kult er 
erstmals und unter größtem Widerstand i n Tula durchsetzte. 
Bei MuSoz Camargo erscheint sogar Huemac Tezcatlipoca als Verfolger 
Quetzalcoatls bis nach Cholula (1892:5-6; s. auch Torquemada 1943, I: 
255-256 zur Ergänzung der nur unvollständig erhaltenen Version bei 
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Munoz Camargo). Gerade an diesem Beispiel wird deutlich, wie fließend 
die Grenzen zwischen den zwei Erzählzyklen innerhalb der Tollan-Überlieferunge] 
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sind. Wagner hat gute Argumente vorgetragen, daß der Hohepriester 
82 Quetzalcoatl (s. Erzählzyklus I ) , anders als bei Sahagun angegeben, 
nicht Zeitgenosse Huemacs gewesen sein kann (1971:116-117)• 
Huemac käme daher auch nicht als Verfolger dieses Quetzalcoatl infrage. 
Die Überlagerung der Traditionen von der Verjagung Ce Acatls durch die 
"Tezcatlipoca-Leute" (Erzählzyklus i ) und vom Ende der Stadt unter 
Huemac (s. Erzählzyklus I i ) , der vie l l e i c h t ebenfalls einen Quetzalcoatl 
(Quauhtli) verfolgte, ? wäre nach Wagner dadurch begünstigt worden, 
daß sich beide auf vergleichbare innenpolitische Krisen beziehen, die 
Tula zu verschiedenen Zeitpunkten erschüttert hätten (1971:117) • 
"Wenn MuHoz Camargo in Huemac und Tezcatlipoca dieselbe Persönlichkeit 
sah, so wohl deswegen, weil beide sich in der Rolle des Siegers und Ver-
folgers eines geschlagenen Quetzalcoatl befanden. Ihre Konturen verwischten 
sich nicht nur im Laufe der Zeit zu einer einzigen Gestalt, auch die 
Ereignisse fielen, da sie fast dechungsgleich waren wie i n einer Reihe 
anderer Chroniken (beispielsweise i n der "Histoyre du Mechique") zu einem 
einzigen Geschehen zusammen." 
Aus spätaztekisehen Traditionen geht hervor, daß Huemac als Herr der 
Unterwelt (Chapultepec-Cincalco) mit Xipe i d e n t i f i z i e r t wurde (Tezo-
zomoc 1944:5o3-514). Hier besteht sicherlich ein Zusammenhang mit den 
Überlieferungen, die besagen, daß Huemac i n der Höhle Cincalco ("Mais-
haus") bei Chapultepec starb (An.Q. 1938:lo9,118; H.T.Ch. 1976:135; 
M.B. 1958:13).84 Nach den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n 
werden Xipe-Rituale wie das T l a c a c a l i l i z t l i (An.Q. 1938ßlol-lo2j vgl. 
H.T.Ch. 1976: 135) und das "Menschenschinden" (An.Q. 1938:lo3) während 
der Regierungsperiode Huemacs von fremden Bämonen, namentlich den 
Ixcuinanme aus der Huaxteca und Yaotl ("Feind"), der zusammen mit 
Tezcatlipoca aus Tzapotlan a u f t r i t t , i n Tula etabliert: 
"Erst seitdem begannen r i c h t i g (wirklich) alle die Arten von Menschen-
opfern, die es gab. Denn man sagt und erzählt: während der Autorität, zu 
Lebzeiten dessen, der der erste (oder: zuerst) Quetzalcoatl war, der 
"1 Rohr" genannt wurde, er vielmehr niemals das Menschenopfern wollte 
(duldete) usw. Erst dann, seit der Zeit, als Huemac Herrscher war, fing 
alles das an, was (später) zu geschehen pflegte (Brauch wurde). Ben An-
fang damit machten die Dämonen." 
(An.Q.1938:lo4) 
In der H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a figuriert 
Huemac selbst als Fremdkörper. Er i s t ein Findelkind, das von den Tolteken 
aufgezogen wurde (HTCh. 1976:133).85 Als "Diener" (ueyo, s. HTCh. 1976: 
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133» Anm.5) Tezcatlipocas erfüllt er die Aufgabe, Haß und Zwietracht 
unter den Tolteken (Nonoualca und Tolteca Chichimeca) zu stiften: 
"Y en verdad [U emac] fue e l u e y o de Tezcatlipoca, fue obra suya, 
para que se deabarataran, para que se alteraran los tolteca chichimeca 
con los nonoualca chichimeca* para que se enfrentaran los tolteca con 
su complemento los nonoualca." 
(H.T.Ch. 1976:133) 
Diese Punktion hat Huemac auch i n anderen Quellen, indem er der Tezcatl-
ipoca-Richtung Tür und Tor öffnet. Das "Feindbild Huemac" scheint ebenso 
wie der "ideale Quetzalcoatl" ein Produkt der Tollan-Geschichtsschreibung 
zu sein, deren Urheber m.E. zu den Gegnern der Religion Tezcatlipocas 
zählten. Die positiven und negativen Charakterisierungen Quetzalcoatls 
(Erzählzyklus I) und Huemacs (Erzählzyklus I i ) beruhen größtenteils 
auf den völlig konträren Haltungen der beiden Toitekenherrscher gegen-
über Tezcatlipocas Agenten, die jeweils verschiedene Aspekte oder 
Funktionen der feindlichen Gottheit repräsentieren: Quetzalcoatl i s t 
Widersacher des "großen Zauberers"; Huemac i s t Instrument des Kriegers 
(Yaotl, Tequiua) Tezcatlipoca. Wahrend Ce Acatl Topiltzin an seinem 
Quetzalcoatl-Amt festhält, gibt Huemac es aus sexuellen (sie) Motiven 
auf (An.Q. 1938:97-98) und schafft so die wichtigste Voraussetzung 
dafür, daß Wirklichkeit werden kann, was die Zauberer/Dämonen von 
Quetzalcoatl vergeblich verlangt hatten (An.Q. 1938:lo4; s. dazu 
auch Wagner 1971:95-98). Er fungiert als Schlüsselfigur für die Neu-
begründung und Ausübung blutiger Opfer mit einer teilweise stark be-
tonten sexuellen Komponente (An.Q. 1938:lol-lo2; H.T.Ch. 1976:134), 
welche Bestandteile der Rituale Xipes und der kriegerischen Mutter-
göttin (Tlazolteotl-Ixcuina) sind. Er i s t aktives oder passives Werk-
zeug des Kriegsgottes Yaotl, der Aufruhr, Krieg und Zerstörung über die 
Tolteken hereinbrechen läßt. 
Um seine These zu erhärten, der Priester Ce Acatl Topiltzin Quetzalcoatl 
und der politische Machthaber Huemac seien Zeitgenossen gewesen, die i n 
gleichem Maße durch Tezcatlipocas Machenschaften betroffen waren, über-
betont Kirchhoff die Gegnerschaft zwischen Huemac und Tezcatlipoca, 
die seiner Meinung nach bei Sahagun zum Ausdruck kommt (1955:165; s. 
auch Bavies 1977:386). Man kann tatsächlich i n den A n a l e s d e 
Q u a u h t i t l a n und bei Sahagun Anhaltspunkte finden, die dafür 
sprechen, daß Huemac von Tezcatlipoca alias Toueyo (Sahagun III, CF 1952: 
17 f f . ) oder von Yaotl und "Tezcatlipoca aus Tzapotlan" (An.Q.1938:98) 
verführt und betrogen worden s e i . Bei näherer Betrachtung wird jedoch 
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offenbar, daß diese Aussagen (insbesondere An.Q,. 1958:93) für die logische 
Abfolge der Ereignisse, die i n Erzählzyklus II geschildert werden, nicht 
konstitutiv sind« Aus allen Quellen geht hervor, daß Huemac die Schlüssel-
rolle bei der Durchsetzung der Interessen der Tezcatlipoca-Richtung i n 
Tula spielt und deshalb mit den Tolteken i n Konflikt gerät, die sich 
t e i l s gegen ihn erheben« Ob seine Vermittlerrolle mehr oder minder 
passiv oder aktiv, unfreiwillig oder f r e i w i l l i g i s t , ändert am grund-
legenden Widerspruch zwischen Huemac und Tezcatlipoca einerseits und den 
Tolteken andererseits wenig« M.E, bricht Huemac bewußt mit den alten 
Traditionen und speziell mit dem Überkommenen Moralcodex« Sollte ihm 
die neue Religion etwa als Legitimation für seinen Hang zu sexuellen 
Ausschweifungen gedient haben? In Anbetracht des kausalen Zusammenhangs, 
der zwischen Huemacs sexuell motivierten Aktivitäten und der I n f i l t r a -
tion der Tezcatlipoca-Richtung besteht, li e g t eine solche Folgerung 
durchaus nahe« In den Quellen erscheint Huemac als Opfer seiner Gier 
nach Reichtümern (Leyenda de los Soles 1938:375 f.) und "üppigen" 
Frauen (An.Q. 1938:97-98; H.T.Ch. 1976:133-135). Seine Unersättlich-
keit beschwört das Ende der Tolteken herauf. Auch i n dieser Hinsicht 
kontrastiert er auf schärfste mit dem keuschen Quetzalcoatl i n Er-
zählzyklus I. 
Huemac verweigert seine Tochter den Tolteken, die legitimen Anspruch 
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auf diese erheben, um sie stattdessen dem "Fremden" (Toueyo) zu geben, 
der sich aus der Sicht der Tolteken wie ein Exhibitionist aufführt und 
öffentlich Anstoß erregt, a l l e i n deshalb, weil diese vor Begierde (sie) 
erkrankte, nachdem sie jenen nackt (ohne Lendenschurz) erblickt hatte 
(Sahagun III, CF 1952:17-18). Indem er Toueyo zu seinem Schwiegersohn 
macht, ermöglicht Huemac es diesem (Titlacauan), sein Zerstörungswerk 
unter den Tolteken von innen heraus zu beginnen. In den A n a l e s 
d e Q u a u h t i t l a n i s t es nicht die Leidenschaft seiner 
Tochter, sondern Huemacs eigene Gier, die das Unheil nach sich zieht. 
Er verzichtet auf sein Quetzalcoatl-Amt als er CoacueyS heiratet, den 
Zögling Tezcatlipocas (sie), die ein besonders ausladendes Hinterteil 
hat (An.Q. 1938:97). Eine parallele Version dieser Episode i n derselben 
Quelle besagt, daß Huemac sich mit Yaotl und "Tezcatlipoca aus Tzapotlan", 
die sich i n Frauen verwandelt haben, sexuell einläßt (S.98). Bie zwei 
Varianten der sexuell motivierten Heirat zwischen Huemac bzw. seiner 
Tochter und Verwandlungen/Erscheinungsformen bzw. einem Zögling 
Tezcatlipocas i n den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n und bei 
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Sahagun sind strukturell verwandt. Lediglich die geschlechtsspezifischen 
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Liese Allianzen könnten m.E. ein entferntes Echo auf Initiationsriten 
darstellen, durch die Huemacs Konversion zur Religion Tezcatlipocas 
(+Rudras?) und der Muttergöttin (**DevT?) besiegelt wurde. In jedem 
F a l l aber muß Huemac durch seine sexuellen Aktivitäten Tabus verletzt 
haben, die seit alters her von der konservativen Priesterschaft Tulas 
für h e i l i g erachtet wurden. Seine Praktiken widersprechen dem Quetzal-
coatl-Amt (An.Q. 1938:97-98), das die Einhaltung des Keuschheitsgelübdes 
fordert und ziehen allgemeinen Aufruhr unter den Tolteken nach sich 
(Sahagun III, CP 1952:19-2o). 
In der H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a wird Huemacs 
Triebhaftigkeit zur alleinigen Ursache der Zerrüttung der Tolteken. Er, 
87 
Ueyo Tezcatlipocas, ' verpflichtet die Nonoualca Chichimeca zu Diensten, 
die der Befriedigung seiner Gelüste dienen sollen, indem er sie anweist, 
breithüftige (sie) Frauen herbeizuholen. Auf diese Weise provoziert 
er die Spaltung zwischen diesen und den Tolteca Chichimeca und fordert 
zugleich sein eigenes Ende beim T l a c a c a l i l i z t l i i n Cincalco heraus 
(H.T.Ch. 1976:133-135). Nach den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n 
i s t das T l a c a c a l i l i z t l i ein Fruchtbarkeitsritus zur Begattung der Erde, 
der i n Tula erstmals zur Zeit Huemacs von Frauen (weiblichen Dämonen, 
Ixouinanme) an ihren Männern (Huaxteken) vollzogen wird (An.Q. 1938:lol-lo2; 
vgl. Motolinia 1971:65 zum Izcalli-Fest i n Quauhtitlan). Die ausführenden 
und erleidenden Parteien bei diesem Opfer lassen Beziehungen zu den oben 
genannten sexuellen Partnern vermuten: CoacueyS (weiblicher Dämon) und Huemac, 
Huemacs Tochter und Toueyo ("Huaxteke"). Aus dieser Sicht hätte Huemacs 
Tod beim T l a c a c a l i l i z t l i (der aber nur i n der H.T.Ch.) erwähnt wird) eine 
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gewisse Logik. Andere Quellen hingegen sind sich weitgehend daxin einig, 
daß Huemac i n Cincalco Selbstmord beging oder einfach verschwand (z.B. 
An.Q. 1938:lo9.118, Memorial Breve 1958:13)• 
3» Bie "neue Religion" i n Tula 
Die Opferarten, die laut H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a 
und A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n zur Zeit Huemacs eingeführt 
oder auch an ihm selbst vollzogen wurden, verraten ebenso wie die Namen 
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der assoziierten Gottheiten/Dämonen einiges über Wesen und Herkunft 
der Tezcatlipoca/Xipe-Religion im späten Tula. Dieses religiöse System 
ging offenbar aus einem Synkretisierungsprozess hervor, an dem mehrere 
Komponenten (Riten, Gottheiten) unterschiedlicher Herkunft beteiligt 
waren. Huaxtekische Einflüsse sind hier an erster Stelle zu nennen. Das 
be t r i f f t die Ixcuinanme mit ihren huaxtekischen Gefangenen, die zum Tlaca-
c a l i l i z t l i bestimmt sind (An.Q. 1938:lol-lo2) und ebenso den nackten 
Toueyo ("Huaxteke"), der Huemacs Schwiegersohn wird, um die Tolteken 
zu vernichten (Sahagun III, CF 1952:17-2o). Des weiteren i s t die Rede 
von Tezcatlipoca, "der i n Tzapotlan lebte (und) von dort gekommen i s t " 
(An.Q. 1938:98).^° Und es gibt auch Indizien dafür, daß Einflüsse aus 
der Gegend um Teotitlan de Camino, wo wahrscheinlich das Borgia-Programm 
entstand (Barthel, mdl.), i n Tula von Bedeutung waren. 
Die drei zusammenhängenden Themenbereiche Krieg, blutiger Opfertod und 
Sexualität/Geschlechtswandel kennzeichen den religiös-rituellen Komplex, 
i n dessen Mittelpunkt der neue Kriegsgott, Tlatlauhqui Tezcatlipoca/Xipe 
alias Yaotl, Partner der Tlazolteotl (Teteoinnan, Toci), steht. Alle 
rituellen Informationen der genannten Quellen beziehen sich auf Teile 
des Xipe (bzw. Toci-) Kultes, die i n einem kriegerischen Kontext v o l l -
zogen werden. In den meisten Fällen sind weibliche Gestalten als 
Agenten (die Ixcuinanme) oder Erleidende (die Otomi-Frau, die von 
Huemac abgelehnten Frauen) daran bete i l i g t . Das "Erschießen mit Pfeilen" 
(An.Q. 1938:lol-lo2) und das"Anbinden der Frauen auf den i t z t e u e p a l l i " ^ 1 
(H.T.Ch. 1976:134) haben zudem einen sexuellen Hintergrund. Die Be-
schreibungen des T l a c a c a l i l i z t l i sowie des Tlacaxipeualiztli i n den 
A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n (l938:lol-lo3) legen nahe, daß 
beide Opferarten für den Roten Tezcatlipoca/Xipe und die kriegerische 
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Muttergöttin zugleich bestimmt sind. 
In der H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a wird berichtet, 
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daß Frauen« die von Huemac zurückgewiesen werden« weil sie den gewünschten 
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Hüftumfang nicht aufweisen« für die Nonoualca den Stein des Anstosses 
dar stellen, um gegen die Tolteca Chichimeca, mit denen Huemac verbunden 
i s t , einen Krieg zu beginnen« Bevor die Nonoualca die Kriegshandlungen 
eröffnen, binden sie diese Frauen auf den itzteuepalli, den "flachen 
(Obsidian-) Stein" (H.T.Ch. 1976:134).94 Vermutlich opferten sie sie 
dem Itztapaltotec, einer Erscheinungsform Xipes als Erdgott (Seier, 
BK 11:288),9^ Itztapaltotec oder Teyztapali war neben Coatl (Quetzalcoatl?) 
die Hauptgottheit von Teotitlan del Camino. Zu beider Ehren veranstaltete 
man dort das Tlacaxipeualiztli als erstes der Jahresfeste: 
"A l a vna fi e s t a llamaban Tlacaxipehualiztli en l a qual tomauan todos 
los yndios que abian cautiuado en todo e l ano, y e l dia de l a f i e s t a los 
llebauan con "mitote" y bayle a dos cues grandes donde tenian sus ydolos, 
e l vno llamado TEYZTAPALI y e l otro COATL, y a l l i los sacrificauan y les 
abrian por los pechos con vn pedernal..." 
(Relaci&n de Teutitlan del Camino 19o5:217) 
Bie Tempel Teyztapalis und Coatls stehen sich im Codex Borgia auf einer 
Achse gegenüber (CB 33: Xipe Totec auf einer Steinplatte liegend als 
Teiztapalli vs. CB 34: Haus der roten Schlange/Coatl mit Toci; Barthel, 
mdl. Mitteilung). 
In Anbetracht zahlreicher archäologischer und schriftlicher Belege kam 
Seier zu der Schlussfolgerung: 
"daß wir i n der an der Strasse nach Oaxaca und nach Tabasco und dem 
atlantischen Abfalle des Landes benachbart gelegenen Landschaft von 
Teotitlan del Camino einen Mittelpunkt des Xipe-Kultes anzunehmen 
haben..." 
(Seier, BK 1:177-178)97 
Eine weitere Angabe in der H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i -
m e c a bestärkt den Eindruck, daß es Beziehungen zwischen den Xipe-
Kulten von Tula und Teotitlan del Camino gegeben haben muss. Unter zwölf 
calpullis der Tolteca Chichimeca, die von Tula nach Cholula ziehen, werden 
auch die Quauhteca genannt mit einem Anführer namens Teuctlamacazqui 
(H.T.Ch. 1976:148-149).98 Nach Kirchhoff i s t dies der tlamacazqui (Priester) 
des Teuhctli oder Totec (1976:245). In der R e l a c i & n d e 
T e u t i t l a n erscheint Teuctlamacaz als oberster Priester von 
99 
Teotitlan (l9o5:22o). 7 Dabei kann es sich nur um den Priester Teyztapalia 
d.h. Xipes handeln. Bei Sahagun i s t vermerkt, daß diejenigen, die beim 
Tlacaxipeualiztli geopfert wurden, Quauhteca ("Adler-Leute") genannt 
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wurden ( l l f CF 1951:47). 
Nach ihrer südlichen Herkunft zu urteilen, dürften es die Nonoualca ge-
wesen sein, die den Xipe-Kult nach Tula importierten. Jimenez Moreno 
glaubt, sie seien von der Pazifikküste (Sta. Lucia Cozumalhuapa)^00 
über die südliche Golfküste nach Zentralmexiko gelangt, um dort als 
kulturelle E l i t e am Aufbau des postklassischen Zentrums mitzuwirken 
("Mesoamerica before the Toltecs", 1966:71). ° Nach den schweren Aus-
einandersetzungen, die den Niedergang Tulas begleiteten, wanderten die 
Nonoualca i n Regionen ab, wo sie sich wahrscheinlich z.T. schon vor 
ihrer Ankunft i n Tula aufgehalten hatten. Sie siedelten i n Tehuacan, 
Teotitlan, Cozcatlan, Coixtlahuaca und Huequechula i n den heutigen 
Staaten Puebla und Oaxaca (Chadwick 1966:14, cf. Peterson 1959:73), 
gerade dort, wo der Xipe-Kult besonders fest verankert gewesen zu sein 
scheint.^" 0' 
In der H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a wird weiter 
berichtet, daß sich die Nonoualca vor ihrem Auszug aus Tula mit den 
Tolteca Chichimeca dahingehend einigten, daß Huemac als eigentlicher 
Anstifter des Krieges den Tod verdiene (H.T.Ch. 1976:134) 
"Y cuando Uemac se enter6 de que ya se ponian de acuerdo los tolteca y 
los nonoualca, luego huye Uemac. Y luego ya lo persiguen los nonoualca. 
Lo vienen flechando. Le vienen gritando como coyotes. 
AI perseguirlo vinieron a meterlo en l a cueva de Cencalco. Luego ya lo 
atacan. Lo fueron a coger de los cabellos, lo sacan. Luego ya a l a 
o r i l l a de l a cueva lo sacrificaron por flechamiento, lo mataron." 
(Historia Tolteca Chichimeca 1976:135) 
Hier sind es die Nonoualca, die das T l a c a c a l i l i z t l i an ihrem Kriegsge-
fangenen Huemac vollstrecken. In den A n a l e s d e Q u a u h -
t i t l a n sind die huaxtekisehen Ixcuinanme (1938:lol f.) oder der 
Kriegsstifter Yaotl (1938:lo3) Initiatoren des blutigen Ritus, bei dem 
ein an ein Holzgerüst gebundenes männliches Opfer langsam mit Pfeilen 
erschossen wurde, so daß sein Blut zur Erde rann(s. dazu Seier, BK 1:174-175). 
Nach Motolinia fand das T l a c a c a l i l i z t l i in Quauhtitlan anläßlich des 
Izcalli-Pestes zu Ehren des Feuergottes statt (1971:65). Er erwähnt auch, 
daß dieses Opfer i n "Huexucinco, Tepeyacac, y Zacatlan y Cazotlan [Za-
cotlan?]" Brauch war, also dort, wo ebenso wie i n Tlaxcala (Xipe-) Camaxtli 
besondere Verehrung genoß (1971:8o). In Quauhtitlan ging dem "Erschießen 
mit Pfeilen" das Schinden zweier Frauen unmittelbar vorauf (Motolinia 1971: 
65). Ein Zusammenhang zwischen T l a c a c a l i l i z t l i und Tlacaxipeualiztli 
(s. dazu Broda 197o:252-255) besteht auch i n den A n a l e s d e 
Q u a u h t i t l a n . 
4o 
Zudem heißt es hier, daß das "Menschenschinden" erstmals an einer Frau 
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vollzogen wurde, 
"Und nachdem sie Gefangene gemacht hatten, da begann ebenfalls dort das 
Opfern (Erschießen) von Menschen, indem die Tolteken ihre Gefangenen opferten. 
Zwischen ihnen, i n ihrer Mitte stand der Dämon Yaotl, indem er kräftig dort 
sie zum Haß aufreizte, damit sie Menschen opferten. 
Und darauf auch fing a an, begann er das Menschenhaut schinden, er der damals 
in Texcalapan Gesang und Tanz aufführte. 
Dort zum ersten Male ein Otomi-Menschenweib, das Agavefaserb im Fluße wusch, 
das ergriff dort, zog ihm die Haut ab, zog diese Haut dann an (ein Mann) 
namens Xiuhcozcatl, einer der Tolteken. 
Zum ersten Male da fing es an, daß einer sich die Haut "unseres Herrn" 
[Totec ehuatl] (aOCipe's) überzog." 
(Anales de Quauhtitlan 1938:lo3).lo5 
In der parallelen Version i s t nur die Rede von den Ixcuinanme, die das 
T l a c a c a l i l i z t l i begründen: 
"Damals begann dies Erschießen von Menschen (im Kampfe), indem dadurch ein 
Fest begangen wurde für die Ixcuinanme i n dem Zeitabschnitte, der I z c a l l i 
("Wachstum")genannt wird." 
(Anales de Quauhtitlan 1938:lo2; vgl. Motolinia 1971:65) 
Die Vergleichbarkeit mit dem I z c a l l i i n Quauhtitlan, das Motolinia be-
schreibt (1971:65) und das vermutlich auf ähnliche Weise i n Tlaxcala, 
Huexotzinco, Tepeyacac und Zacatlan zelebriert wurde (1971:8o), i s t eben-
so auffällig wie die Verwandtschaft mit dem Ochpaniztli, welche Lehmann 
betont (l958:lo2, Anm.3). 
Garibay versteht beide Opferarten, T l a c a c a l i l i z t l i und Tlacaxipeualiztli, 
als Ausdruck einer sexuellen Symbolik und hebt besonders die phallischen 
Aspekte hervor (1958:179,18o). Was das "Erschießen mit Pfeilen" b e t r i f f t , 
legen die A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n diese Interpretation 
durchaus nahe: 
"9 Rohr (lo59 A.D.), in diesem (Jahre) kamen die Ixcuinanme i n Tollan an. 
Sie begatteten die Erde mit ihren (huaxtekisehen) Gefangenen. Zwei waren 
es, die sie im Kampfe erschossen. 
Und die Dämonen, die weiblichen Teufel, deren (eigene) Männer waren ihre 
huaxtekisehen Gefangenen." 
(Anales de Quauhtitlan 1938:lo2) 1 0 6 
Bezüglich des Tlacaxipeualiztli gründet Garibay seine "phallische Hypothese" 
auf eine eigenwillige Etymologie des Namens Xipe (1958:177-178).lo7 Ohne ihm 
im einzelnen zu folgen, kann man Xipe phallische Eigenschaften nicht ab-
sprechen (s. Nicholson 1972:217). Bie Geschlechtsumwandlung, die er als 
"Tezcatlipoca aus Tzapotlan" in den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n 
gemeinsam mit Yaotl vollzieht, um Huemac als Frau beizuwohnen (1938:98), 
unterstreicht seine Sexualität ebenso wie die enge Verbindung zu den 
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Ixcuinanme (Formen der Tlazolteotl-Teteoinnan) und zu Huemac, dessen 
Handlungen häufig von sexuellen Beweggründen abhängen* 
Der Xipe-Ritualismus und der r i t u e l l e Komplex um Tlazolteotl-Ixcuina 
überschneiden sich i n vielen Punkten (s. dazu Nicholson 1971:42o-424; 
Broda 197o:249-252). In der H i s t o r i a d e T l a x c a l a 
findet sich die Bezeichnung exquinan sowohl für das "Menschenschinden" 
als auch für die Träger der Haut des Opfers (MuHoz Camargo 1892:156) • 
i oft 
Garibay postuliert daher einen huaxtekischen Ursprung Xipes (1958:178). 
In Anbetracht a l l e r zur Verfügung stehenden archäologischen und s c h r i f t -
lichen Zeugnisse erscheint es plausibler, Xipes Ursprünge im Bereich 
der Pazifikküste und der angrenzenden Regionen zu vermuten, von wo 
er über die südliche Golfküste und (oder) die Huaxteca nach Zentral-
mexiko vordrang« 
Bie Einführung der erwähnten Rituale nach Tula dürfte mit den Nonoualca 
zusammenhängen, denn deren Wanderung von der südlichen Golfküste nach 
Tula verlief über die Huaxteca (Jimenez Moreno, "Mesoamerica before 
the Toltecs", 1966:78; Bavies 1977:151, 177-178). 
Und ebenfalls i n diesem Jahre [8 Kaninchen] (lo57 A.D.), da kamen an 
die Dämonen, die Ixcuinanme die weiblichen Teufel« Und sowie es die 
Rede der alten Männer i s t , erzählen sie, daß sie (die Dämoninnen) aus 
der Huaxteca herkamen« 
Und an dem Orte, genannt Cuextecatlichocayan ("wo der Huaxteca weint"), 
da riefen sie ihre Gefangenen, die sie i n der Huaxteca gemacht hatten, 
kündigten ihnen den Tod an, sie sprachen zu ihnen: "Wir wollen nach 
Tollan gehen, mit euch werden wir die Erde begatten, mit euch werden 
wir das Fest begehen« Denn niemals bisher hat man Menschen (Gefangene) 
mit Pfeilen erschossen««." 
(Anales de Quauhtitlan 1938:lol-lo2) 
Cuixtecatlycayan erscheint in der Vlla« Relaci&n Chimalpahins als 
eine der Stationen der Nonoualca auf ihrer Wanderung nach Tula (1889: 
39). Somit bestätigen die Angaben i n den A n a l e s d e Q u a u h -
t i t 1 a n auf indirekte Weise die Assoziation der Nonoualca mit dem 
T l a c a c a l i l i z t l i , die die H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i -
m e c a explizit macht (1976:135). 
Die spezifische Verknüpfung von "Erschießen mit Pfeilen" und "Menschen-
schinden" von Frauen in den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n 
(1938:lo3) läßt vermuten, daß es sich um einen rituellen Komplex handelt, 
der nach Motolinia (l971:79-8o) vor allem im Bereich der Mixteca-Puebla-
Kultur verbreitet war« Auch Nicholson kommt zu dem Schluss, daß das 
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T l a c a c a l i l i z t l i i n dieser Gegend ein integraler Bestandteil des Xipe-
Kultes war (1971:424). Ba das "Anbinden der Frauen auf den itzteuepalli" 
(Historia Tolteca Chichimeca 1976:134) von Hand der Nonoualca ein 
weiteres Indiz für Querverbindungen zwischen Tula und dem südlichen 
Puebla bzw. dem Grenzgebiet von Puebla und Oaxaca sein kann (s. Teyzta-
pal i als Gottheit von Teotitlan del Camino, s. dazu S.38), folgt, 
daß die religiös-rituellen Strukturen des späten Tula, so wie sie 
nach den historischen Quellen beurteilt werden können, vermutlich 
aus Kontakten mit dieser Region resultieren. 
Träger dieser Kontakte waren mit größter Wahrscheinlichkeit die Nonoualca, 
deren Einfluß auch die Verbreitung des Roten Tezcatlipoca/Xipe während 
des Postklassikums (und auch schon früher, seit dem ausgehenden Mit t e l -
klassikum) zugeschrieben werden muß. Biese furchterregende Gottheit, 
i n den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n fast immer Yaotl ("Feind") • 
genannt,^"^^ hat i n den Tollan-Überlieferungen (Erzählzyklus I i ) die 
Funktion, Krieg und Menschenopfer zu etablieren. Yaotl i s t nicht mit 
Xipe identisch, dessen Name, trotz a l l e r Hinweise auf seinen Kult, 
i n den erwähnten Quellen nicht fällt. Allerdings i s t die Rede von 
"Totecs Haut" (totec ehuatl, An.Q. 193ö:lo3) und von einem "Tezcatlipoca 
aus Tzapotlan" (An.Q. 1938:98). Chadwick glaubt, hier sei das von Ce Acatl 
Topiltzin eroberte Tzapotlan (Leyenda de los Soles 1938:371) gemeint, 
also Zaachila im Tal von Oaxaca (1971:485). Wenn dem so i s t , steht 
"Tezcatlipoca aus Tzapotlan" tatsächlich für Xipe, denn dieser spielte 
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nachweislich in Zaachila eine Rolle (Smith 1973:64,241 Fig. 39). 
Lehmann suggeriert, daß Yaotl, der Partner des "Tezcatlipoca aus Tza-
potlan" (Xipe) i n Tula, wohl den Schwarzen Tezcatlipoca darstelle 
(1938:98, Anm.l). Obwohl dies naheliegt, zumal auch I x t l i l x o c h i t l er-
wähnt, zwei Brüder, "el mayor Tezcatlipuca y el menor Tlatlauhqui-
tezcatlipuca", hätten Huemacs Vorhersage gemäß 1 1^ die toltekische Ordnung 
zerstört, indem sie das Zölibat der Priester der Gottheit Ce Acatl 
unterhöhlten (1975:277), sprechen mehrere Gründe dagegen. An erster 
Stelle i s t zu nennen, daß Yaotl bzw. der Gott, dem sich Huemac ver-
pflichtete, und der Xipe-Kult in den Quellen untrennbar miteinander 
verknüpft erscheinen. Bie Aussage "Und darauf fing er an, begann er das 
Menschenhaut schinden, er der damals i n Texcalapan Gesang und Tanz auf-
führte" (An.Q. 1938:lo3; vgl. Sahagun III, CF 1952:21-22),114 wäre z.B. 
im Zusammenhang mit Yayauhqui Tezcatlipoca undenkbar, denn dieser hat 
mit dem Xipe-Kult nicht das geringste zu tun. Weiter i s t Yaotl i n den 
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A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n als Name der Gottheit der 
Tlacochcalca (Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca bei Chimalpahin) belegt 
(1938:115)f die bekanntlich den Roten Tezcatlipoca verehrten. Einer 
Randglosse bei Chimalpahin kann entnommen werden« daß der "königliche Gott" 
(tlahtocateotl) Tezcatlipoca der Tlacochcalca auch Yaotl hieß (Vlla. Rel« 
1889:26, Anm.2, s« auch Seier 1899:131-132)«115 
Der Codex Borgia bestätigt, daß Xipe und Tlatlauhqui Tezcatlipoca ur-
sprünglich voneinander unabhängig waren und erst im Laufe der 
Entwicklung zusammengegangen sind (cf« Spranz 1964:15o)« Daher kann man 
sich vielleicht das gemeinsame Auftreten beider Gestalten i n Tula erklären« 
Sollte etwa i n Tula der Synkretisierungsprozess stattgefunden haben, der 
zur partiellen Verschmelzung von Xipe Totec und Tlatlauhqui Tezcatlipoca 
führte? Wäre so der neue Kriegsgott entstanden? 
Dem i s t noch hinzuzufügen, daß der Rote Tezcatlipoca auch gegenüber 
Yayauhqui Tezcatlipoca eine gewisse Selbstständigkeit besitzt« Dies lehrt 
beispielsweise die Ikonographie des 15* Tagesregenten im Codex Borgia (CB l l ) , 
dem das Determinativ (oder die Namenshieroglyphe) "rauchender Spiegel" 
fehlt« Dieser Kriegsgott und Partner Tlazolteotls (s. dazu S.187 ff«) i s t , 
genau wie Yaotl i n Tula, weder mit Xipe identisch noch ein echter 
"Rauchender Spiegel". 
Die A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n (Erzählzyklus I i ) und auch 
die vergleichbaren Passagen bei Sahagun (III, CP 1952:17 f f . ) scheinen 
den Namen Tezcatlipoca i n Verbindung mit dem Kriegsgott Yaotl oder Tequiua 
zu meiden. Dies könnte ein Indiz dafür sein, daß auch dieser i n Wirklich-
keit (noch) kein eigentlicher Tezcatlipoca i s t . Da Yaotl vermutlich über 
die Mixteca-Puebla Region, wo auch der Codex Borgia entstand (gegenwärtige 
Tübinger Erkenntnisse erlauben es, den Codex Borgia vorsichtig im engeren 
umkreis von Teotitlan del Camino zu lokalisieren; Barthel mdl.), nach 
Tula gelangte, darf man wohl die Möglichkeit i n Betracht ziehen, daß der 
rote Tagesregent Codex Borgia 11 und die Gottheit, deretwegen sich die 
Tolteken spalteten, einen gemeinsamen Ursprung haben. 
Bie H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a nennt zwar 
Tezcatlipoca beim Namen (1976:133), bezieht ihn jedoch nur indirekt i n 
das Geschehen mit ein, indem Huemac i n seinem Interesse (als sein S t e l l -
vertreter) agiert. Huemac übernimmt hier die Rolle des Titlacauan/Toueyo 
(Sahagun III, CF 1952:17 f.) bzw. Yaotls und verbreitet Haß, Zwietracht 
und Krieg unter den Tolteken (s. dazu S.34).11^ Yaotl alias Toueyo/Tequiua 
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alias Huemac (Tezcatlipoca) wird der Punktion des Tezcatlipoca Necoo Yaotl 
gerecht« von dem es bei Sahagun heißt: 
Wenn er auf der Erde weilt, so erregt er Staub und Unrat, Armut und Elend 
bringt er den Leuten, Hass und Zwietracht s t i f t e t er« Darum wurde er 
Necoc Yaotl (nach beiden Seiten Feind) genannt« 
Er schuf, sandte herab, liess gewinnen, li e s s davontragen, alles Böse, das 
auf die Leute kam« Er trieb seinen Scherz mit den Leuten, er trieb seinen 
Spott mit ihnen«" 
(Seier 1 8 9 9 : 1 4 2 ; s. auch Sahagun III, HG 1 9 5 6 : 4 4 ) 
Im VI« Buche Sahaguns sind Yaotl sowie Necoc Yaotl Namen des Kriegsgottes 
Tezcatlipoca: 
Here are related the words which they uttered from their very hearts as 
they prayed to Tezcatlipoca, whom they named Yaotl, Necoc Yaotl, Monenequi, 
to request aid when war was waged." 
(Sahagun VI, CF 1 9 6 9 : 1 1 ) 
Bie folgenden Auszüge aus Sahaguns spanischer Fassung dieses Gebetes i n 
seiner H i s t o r i a G e n e r a l machen deutlich, daß Yaotl als 
Garant der Kontinuität der gegenwärtigen fünften Sonne angesprochen i s t : 
Porque en l a verdad no os enganais en lo que haclis, conviene a saber, 
en querer que mueran en l a guerra, porque a l a verdad para esto los 
enviasteis a este mundo, para que con su carne y su sangre den de comer 
a l sol y a l a tierra««« 
!0h senor humanisimo, sefior de las batallas, emperador de todos, cuyo 
nombre es Tezcatlipoca, invisible e impalpable! Suplicoos, que aquel, o 
aquellos que permitieredes morir en esta guerra, sean recibidos en l a 
casa del sol, en e l cielo«««" 
(Sahagun VI, HG 1 9 5 6 : 6 3 ) 
In der H i s t o r i a d e l o s M e x i c a n o s p o r s u s 
P i n t u r a s hat Tlatlauhqui Tezcatlipoca alias Camaxtli ( 1 8 9 1 : 2 2 8 ) , 
der erste Sohn des Urgötterpaares, die Aufgabe, nach Erschaffung der 
fünften Sonne für Krieg auf der Erde zu sorgen« 
"Un ano despues que e l sol fue fecho«««Camasale, uno de los cuatro dioses, 
fue a l octavo cielo y cri6 cuatro hombres y una mujer por hija, para que 
diese guerra y hobiese corazones para e l sol y sangre que bebiese«" 
(HMP 1 8 9 1 : 2 3 6 ) 
Anderswo heißt es, Totec sei der Erfinder des Krieges gewesen (Nicholson, 
Biss« 1 9 5 7 : 9 5 t c f . Komm, zum Codex Vaticanus A). In der R e l a c i 6 n 
d e T e z c u c o erscheint Xipe oder Tlatlauhqui Tezcatl als Kriegsgott 
(Pomar 1 8 9 1 : 1 6 - 1 8 ) . MuHoz Camargo berichtet d e t a i l l i e r t über die Riten 
zu Ehren des Xipe/Camaxtli anläßlich der Belagerung Tlaxcalas durch 
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die Huexotzinca (1892 : 5 7 - 6 8 ) . Er beruft sich dabei auf alte Lieder der 
Chichimeken (1892 :68). Blutige Opfer, die nach Motolinia ( 1 9 7 1 : 7 5 ff») 
und Torquemada ( 1 9 4 3 , 11:288 f f . ) Bestandteil des (Xipe-) Camaxtli-
Kultes sind, läßt Munoz Camargo erst mit diesem Krieg ihren Anfang 
117 
nehmen. Bas Besondere an seinem Bericht i s t , daß die Opferhandlungen, 
darunter insbesondere das "Menschenschinden", mit dem Verlauf der 
Schlacht korrespondieren, während Camaxtli seinen Anhängern den Sieg 
prophezeit hat (1892:58 f»)« Durch das Opfer wird auf magische Weise 
produziert, was dem Feind zur Niederlage gereicht. 
Biese Beispiele verdeutlichen, daß Tlatlauhqui Tezcatlipoca, Yaotl, 
Xipe Totec oder Camaxtli Varianten eines identischen Kriegsgottkonzeptes 
repräsentieren. Sie sind Begründer und Initiatoren der Institution Krieg 
im Hinblick auf die Kontinuität des gegenwärtigen Weltalters. Das schließt 
mit ein, daß sie die Verantwortung dafür tragen, daß auch unter den 
Menschen, d.h. auf der Erde, stets Krieg geführt wird, damit es der 
Sonne nicht an (Menschen-) Blut und Herzen fehle, denn ohne diese 
Nahrung kann sie nicht existieren (s. dazu Soustelle 1 9 5 9 : 3 o ) . 
Erzählzyklus II der Tollan-Geschichtsschreibung konfrontiert uns mit 
d e m i rdiachen Kriegsstifter Yaotl. Bieser geht mit den Ixcuinanme ein-
her, das sind Tlazolteotl und ihre vier Schwestern oder auch nur vier 
Erscheinungsformen der "Göttin des Unrats" (s. Sahagun I, CF 1 9 7 o : 2 3 ; 
Seier BK 1 1 : 1 9 6 3 : 6 9 ) . Bie Ixcuinanme stehen i n enger Beziehung zu den 
Cihuapipiltin (s. Sahagun I, CF 1 9 7 o : 2 6 ) und den Tzitzimime, die vom 
Himmel herabsteigen, um den Menschen Unheil zuzufügen, teilen also die 
irdischen Qualitäten des TezcatlipocaAaotl (s. Seier 1 8 9 9 : 1 4 2 ) . 
Codex Borgia 34 zeigt sechs spinnengesichtige Formen der Tlazolteotl über 
einer Herzopferszene (sie) beim Tempel Coatls (s. dazu S . 3 8 ) , i n dem auch 
die Göttin Toci mit einem Gewand aus Menschenhaut (Hinweis auf Tlaca-
xipeualiztli), das Gegenstück zu Xipe Totec Teiztapalli CB 3 3 t zu sehen 
i s t . Bie Tzitzimime lassen sich an einem Spinnenfaden herab, der vom 
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Roten Tezcatlipoca mit Steinmessermaske auf dem flachen Dach des 
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"Hauses der roten Schlangen" ausgeht. 
Verschiedene Quellen belegen, daß der Assoziation des Roten Tezcatlipoca 
mit den Ixcuinanme oder Cihuapipiltin eine spezifische gemeinsame Zu-
ständigkeit für das gegenwärtige Weltzeitalter zugrundeliegt. Neben anderen 
sind sie konsequenterweise dazu prädestiniert, als erste von allen Göttern 
die neue Sonne im Osten zu empfangen, denn ihr Wirken auf der Erde 
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garantiert ja, daß die Sonne kontinuierlich mit blutiger Nahrung 
versorgt wird. 
"Etliche aber sahen dauernd geradezu dort nach Osten hin, sagten, daß dort 
der richtige Ort s e i , an dem die Sonne aufgehen würde. Und die Worte derer, 
die dorthin Ausschau hielten, ...bewahrheiteten sich. Wie man sagt, waren 
die, die dorthin ausschauten, Q u e t z a l c o a t l , dessen Beiname Ecatl 
i s t , dazu T o t e c oder der Herr des Ringes [anavatl ytecu], dazu der 
Bote T e z c a t l i p o c a , dazu die, die sich Wolkenschlangen [mimixcoa] 
nennen, die gar nicht zu zählen sind, dazu v i e r F r a u e n : 
Tiacapan, Teycu, Tlahcoyeua und Xocoyotl." 
(Schultze Jena/Sahagfin 195o:38-39)12° 
Bevor die gegenwärtige Sonne erschaffen wurde, so erzählt die H i s t o r i j 
d e l o s M e x i c a n o s , gab es schon Krieg. Um diesen i n Gang zu 
121 
halten, erschuf Tezcatlipoca 4oo Männer und fünf Frauen 
"porque hobiese gente para que e l sol pudiese comer, los cuales no vivieron 
sino cuatro anos los hombres, y las cinco mujeres quedaron vivas." 
(Hist6ria de los Mexicanos por sus Pinturas 1891:235) 
Camaxtli (= Tlatlauhqui Tezcatlipoca c f . HMP 1891:228), der den Krieg 
nach Erschaffung der fünften Sonne auf der Erde einrichtet, verbindet sich 
mit einer Nachfahrin dieser fünf Frauen, der "parienta" Tezcatlipocas (HMP 
1891:237)« Er scheint demnach Huemac zu entsprechen, der Coacueyft, den 
Zögling Tezcatlipocas heiratet (An.Q. 1938:97; s« dazu S.55-36), und der 
(bzw. Yaotl alias Tlatlauhqui Tezcatlipoca) Krieg und Menschenopfer i n Tula 
(Tollan Xicocotitlan) befürwortet, wobei wiederum den Ixcuinanme eine 
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ganz entscheidende Rolle zufällt. 
Innerhalb von Erzählzyklus II leiten historische und mythische Funktionen 
ineinander über. Yaotl (Tlatlauhqui Tezcatlipoca, Xipe Totec, Camaxtli) 
fungiert als Bindeglied zwischen der Ära des fünften Welt Zeitalters, das 
von den Göttern durch ihr Autosacrificio i n Teotihuacan ("erstes Tollan") 
eingeleitet wurde (s. von Winning, MS 1981:5-6), und der historischen 
Realität Tulas unter Huemac, welche ganz im Zeichen des postklassischen 
Militarismus steht. Yaotl kommt nach Tula, um das zu erfüllen, was die 
Götter im ersten Tollan begannen. 
Huemacs Übertritt zum religiösen System des Kriegsgottes Yaotl/Tlatlauhqui 
Tezcatlipoca/Xipe besiegelt einen historischen Prozess, der seinen Aus-
gangspunkt im späten Teotihuacan hatte, i n einer Zeit, als die Krieger 
anfingen, ihr neu gewonnenes Selbstbewußtsein ideologisch zu untermauern. 
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III. DER SIEG DES TEZCATLIPOCA 
1. Einleitung 
Obschon Yaotl, der aus derselben südlichen Richtung wie die Nonoualca 
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nach Tula kam, ' i n den Tollan-Uberlieferungen niemals als Gott, sondern 
immer nur als Zauberer (naoalli) oder Dämon (tlacatecolotl, "Menscheneule") 
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bezeichnet wird, präsentiert er sich im postklassischen Tollan wie ein 
richtiger Gott: Er hat eine spezifische Punktion (Kriegsgott, Necoc Yaotl), 
einen eigenen Kult (Xipe-Kult) und zudem eine besondere Anhängerschaft 
(An.Q. 1938:lo5-lo7), die er von den restlichen Tolteken abspaltet. In 
a l l diesen Punkten unterscheidet er sich vom zauberischen Tezcatlipoca, 
dem "Jüngling mit dem Spiegel", der Quetzalcoatl i n die Flucht schlägt. 
Dennoch erscheint Yaotl i n Tula noch nicht als Stammesgottheit der einen 
oder anderen Gruppe, die am Aufbau des Zentrums beteiligt waren. Erst nach 
der Abwanderung der Tolteken übernimmt er diese Rolle bei den Tolteca 
Chichimeca von Cholula (Cholulteca) und bei den Nonoualca von Chalco. 
In Tula hingegen repräsentiert der Rote Tezcatlipoca/Yaotl ein besonderes 
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Element, das nicht zu den Tolteken gehört, einen Eindringling mit be-
grenztem Aktionsradius (Krieg, Menschenopfer), dessen Status mit dem des 
Hochgottes Tezcatlipoca, der als "Gott der Götter" (Sahagun II, CF 1951: 
9; Sahagun I, CF 197o:5j Sahagun III, CF 1952:11-12) das postklassische 
zentralmexikanische Pantheon beherrschte (Seier 1899:14o—141j Nicholson 
1971:411-412), kaum vergleichbar i s t . 
Die historischen Quellen stimmen überein, daß das erstmal ige Auftreten 
des Kriegsgottes Yaotl mitsamt seines blutigen Kultes an die Regierungs-
periode des letzten Toitekenherrsehers Huemac gebunden i s t . Viel spricht 
dafür, daß Huemac die Spaltung der Tolteken und damit den Niedergang 
Tulas auslöste oder zumindest beschleunigte, als er durch Begünstigung 
der Tezcatlipooa-Richtung, der er selbst angehörte, einen bitteren 
Religionskrieg provozierte. Bie Tollan-Überlieferungen stehen mit der 
negativen archäologischen Evidenz hinsichtlich der Präsenz Tezcatlipocas 
i n T u l a * 2 7 i n Einklang, denn sie (Erzählzyklus I i ) ordnen den neuen 
Kriegsgott ausschließlich der Phase der Auflösung Tulas zu. 
Tezcatlipocas Weiterentwicklung über den spezialisierten und begrenzten 
Kriegsgottaspekt hinaus, der sich im späten Tula manifestiert, zu einem 
typischen Stammesgott mit Qualitäten eines allmächtigen höchsten Wesens 
kann i n den Quellen verfolgt werden, die Über das Schicksal der Tolteca 
Chichimeca und Nonoualca während der Zeit nach Tulas F a l l berichten. 
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2. Die Tolteca Chichimeca von Cholula 
Nach dem Streit um Huemac zogen die Nonoualca Chichimeca, angeführt von 
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Xelhuan und mitsamt der "Habe Quetzalcoatls" i n die traditionellen Zentren 
des Xipe-Kultes im Grenzgebiet von Puebla und Oaxaca (H.T.Ch. 1976:135-141, 
254-255, Karte 3). dorthin, wo laut MuHoz Camargo (1892:5-6) und Torquemada 
(1943, 1:256) Huemac Tezcatlipoca (sie) seine Gewaltherrschaft etablierte 
und später auch den Status einer Gottheit genoß. Die Tolteca Chichimeca 
hingegen machten sich auf den Weg nach Cholula (H.T.Ch. 1976:142 f f . ) , dem 
kulturellen Mittelpunkt der Mixteca-Puebla-Region, wo die Olmeca Xicalanca, 
eine mit den Nonoualca verwandte Teotihuacan-Nachfolgegruppe (s. dazu 
Chadwick 1966:2 f f . ) , seit etwa 8oo A.D. die Vorherrschaft innehatten. 
Gemäß der H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a verlassen 
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die Tolteca Chichimeca Tula einige Jahre nach den Nonoualca Chichimeca. 
Nicht Tezcatlipoca, sondern der tlacatecolotl Quetzalcoatl, der mit Epi-
theta des höchsten Schöpfergottes der Nahuas, Tloque Nauaque und Ipal-
nemouani, betitelt wird, 1^ 0 i s t derjenige, welcher dem Priester der 
Tolteca Chichimeca das Gebiet der Olmeca Xicalanca als künftigen Wohnsitz 
verheißt (H.T.Ch. 1976:143). Wie jedoch der weitere Verlauf der Ereignisse 
zeigt, hängt die Erfüllung dieser Vorhersage a l l e i n von Tezcatlipoca ab. 
Bevor die Tolteca Chichimeca während ihrer Wanderung die Umgebung von 
Tlaxcala erreichen, fehlen i n der H i s t o r i a T o l t e c a C h i -
c h i m e c a jegliche Angaben, die Aufschluss darüber geben, welchen Gott 
sie verehrten und welche Riten sie praktizierten, nachdem sie Tula ver-
lassen hatten. In Quiauiztlan und Nopallocan vollziehen sie erstmals das 
T l a c a c a l i l i z t l i (1976:145) im Anschluss an kriegerische Auseinandersetzungen 
mit den dortigen Olmekenfürsten. Nach der Eroberung der Olmeken von Ol man 
im Nordosten von Cholula exerzieren sie dieses Ritual i n Verbindung mit dem 
Tlahuahuanaliztli, dem " s a c r i f i c i o gladiatorio" (H.T.Ch. 1976:145).151 
Auf die gleiche Weise müssen später i n Cholula die besiegten Xochimilca und 
Ayapanca ihr Leben lassen (H.T.Ch. 1976:185). Seit ihrer Ankunft im Umkreis 
von Tlaxcala und Cholula haben beide Opferarten Kontinuität bei den Tolteca 
Chichimeca (sie) und auch bei den Chichimekenstammen, die diese später 
zur Hilfe gegen die Olmeken herbeiholen. Jeder durch Tezcatlipoca (Tlatlauhqui 
Tezcatlipoca/Xipe) ermöglichte Sieg über die Feinde findet seinen Abschluss 
mit diesen Opfern (s. dazu auch Broda 197o:255-256). 
In Cholula fällt den Tolteca Chichimeca zunächst das Schicksal einer Minder-
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heit zu, die von den Olmeca Xicalanca unterdrückt wird, bis schließlich 
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Tezcatlipoca erscheint und ihnen eine Lösung anbietet, wie das harte Joch 
abzuschütteln sei: 
"Luego ya se muestra Tezcatlipoca, les dice: - ?Que es lo que dicen ustedes, 
Icxicouatl, Quetzalteueyac? ?Ad6nde ir&n? ?Por que aqui se afligen? Yo lo 
se, y es de mi de quien se burlan. Escuchen, aqui s e r l nuestro hogar, los 
haremos cambiar de lugar, desplazaremos a los habitantes, que se convertir&n 
en nuestros enemigos. No desesperan, que ya estamos en nuestro pueblo. Es 
asunto mio. ?Acaso no soy dos, acaso no soy tres? Destruiremos a los olmeca, 
a los xicallanca. He aqui con lo que empezara l a guerra para destruirlos, 
les compondremos un canto, bailaremos, entonaremos e l pancuicatl. Luego ya 
canta Tezcatlipoca..." 
(Historia Tolteca Chichimeca 1976:152-153) 
Der Plan Tezcatlipocas, die Olmeken mit ihren eigenen Waffen zu schlagen, 
den die Tolteca Chichimeca erfolgreich durchführen (H.T.Ch, 1976:153-156), 
birgt dieselbe Heimtücke, die bei der Verführung Quetzalcoatls durch die 
drei Zauberer (Erzählzyklus I der Tollan-Üb er lieferungen« An.Q. 1938:8o f f . ; 
Sahagun III, CP 1952:15-16) und den Machenschaften Yaotls (Toueyo, Tequiua) 
gegen die Tolteken (Erzählzylus II; Sahagun III, CF 1952:19-29) zur Genüge 
als typische Eigenschaft Tezcatlipocas erkennbar geworden i s t . Der 
"Fahnengesang" oder "Gesang der Fahnenträger" (die für den Opfertod vor-
gesehen sind; s. H.T.Ch. 1976:153, Anm.4), den Tezcatlipoca seinen 
Freunden, den Tolteca Chichimeca vorgibt, i s t nicht überliefert. Doch 
kann man voraussetzen, daß er signalisierte, daß den Gegnern der Tod 
auf dem temalacatl während des Gladiatorenopfers zugedacht war. Bei 
Tezozomoc, der die Einweihung des erneuerten temalacatl zu Ehren des 
Tlatlauhqui Tezcatl/Xipe unter Axayacatl beschreibt, wird ein 
temalacuicatl erwähnt: 
"pusieron en ringlera a los miserables que habian de sacrificar, y puestos 
en orden, estando todos mirando, comezaron luego a sonar los Tlamacazques 
y a tocar e l Teponaztle y Tlapanhuehuetl, y comenzaron el canto los sacer-
dotes Tlamacazques y los demas: el canto era llamado temalacuicatl, iban 
luego dos o tres sacerdotes y traian a un miserable sacrificado y lo ponia 
encima de l a gran piedra temalacatl." 
(Tezozomoc 1 9 4 4 : 2 2 l ) 1 3 5 
Fahnen charakterisieren Tlatlauhqui Tezcatlipoca/Xipe als Herrn des 
Opfertodes: 
"In the pictorial Codices he i s frequently represented as s i t t i n g on the 
paraphernalia of human sacrifice, specially the l i t t l e flags given to the 
victims. His special connection with war as the main source of human victims 
i s shown by customs like the one of the city of Tezcuco where the bravest 
captured enemies were reserved for him, and by the corresponding animal i n 
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the accompagnying l i s t , which i s the eagle, Symbol of the warrior." 
(Kirchhoff, Diogenes 47, 1963:24) 
Im Codex Vaticanus B (aus der Gegend von Tlaxcala?) finden wir den 
Roten Tezcatlipoca mit dem gegabelten Lendenschurz Xipes als Regenten 
des 15. Tageszeichens "Adler" auf einem Schild und weißen Fahnen 
sitzend. Zwei oder drei solcher Fahnen gehören zur typischen Ausstattung 
Xipes im Codex Borgia (CB 15,24,25,49,61; s. auch Duran 1971:174-175,537, 
Tafel 15). Die besondere Beziehung des Stammesgottes der Tolteca Chichimeca 
in Cholula zu Opferfahnen und Opfertod kennzeichnet auch Titlacauan 
(Yaotl), der die Tolteken von Tula nach und nach durch Zauberei (tetzavitl) 
und Hinterhältigkeit ins Verderben stürzt, Bies geht aus einer der 
Episoden deutlich hervor, die bei Sahagun die Wirkungsweise des Naoalli 
und Toltekenfeindes Titlacauan demonstrieren: 
"Behold ye another act of sorcery [tetzavitl] ••• And when the stones rained, 
then a large s a c r i f i c i a l stone [techcatl] f e i l from the heavens; there at 
Chapoltepecuitlapilco i t came f a l l i n g down. And afterwards a l i t t l e old 
woman lived there, She sold (paper) flags,,. And any destined to die said: 
"Buy me one", and thereupon went where the s a c r i f i c i a l stone war," 
(Sahagun III, CF 1952:27; vgl, Leyenda de los Soles 1930:376 f.) 
In der H i s t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a wird weiter-
hin geschildert, wie sich die Tolteca Chichimeca auf Tezcatlipocas Geheiß 
an die olmekisehen Herren von Cholula wenden, um die Erlaubnis zu erfragen, 
ihnen ihr Lied (pancuicatl) bei einer Tanzveranstaltung vorführen zu 
dürfen. Zu diesem Zweck erhalten sie bereitwillig die alten Waffen der 
Olmeken (H.T.Ch. 1976:153-156). Damit i s t das Verderben ihrer Peiniger 
besiegelt (s. Duran 1951, 1:15). 
Was Tezcatlipoca hier gegen die Olmeken inszeniert, gleicht einem Trick 
(tetzavitl) Titlacauans bzw. Yaotls gegen die Tolteken. Dieser läßt die 
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Tolteken i n Texcalapan zusammenrufen und treibt sie i n den Tod, indem 
er zum Tanz aufspielt und ein Lied erfindet: 
"Thereupon the demon [tlacateculotl] began to sing. He sounded the drum; 
he beat his gourd drum. Thereupon a l l danced; they went as i f leaping... 
And the song [cuicatl] which was chanted (was) only (one) which he then 
invented. And when he intoned the song, right then they answered i t . From 
his l i p s they took the song... And as they a l l danced, (as) the movement 
was vibrant and most intense, very many then f e i l from the crags i n the 
canyon. A l l died there, and then were turned into rocks." 
(Sahagun III, CF 1952:21; vgl. Anales de Quauhtitlan 1938:lo3) 1 5 5 
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Nach dem Sieg über die Olmeken, über dessen genaueren Hergang der H i s -
t o r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a leider nichts entnommen 
werden kann (s. aber Duran 1951, 1:15), sehen sich die Tolteca Chichimeca 
erneut i n Bedrängnis (H.T.Ch. 1976:158). Sie wenden sich i n ihrer Ver-
zweiflung an Tezcatlipoca, den sie zum ersten mal direkt als höchsten Herrn 
und Schöpfergott (Totec, Tloque Nauaque, Ipalnemouani)"^ anrufen: 
n!0h teuhctli nuestro, Oh Tloque, oh Nauaque, oh Ipalnemouani, oh creador 
nuestro, oh hacedor nuestro!.... 
•Oh Oyyoyao! !0h Macoche! !0h Tepotze! !Atiende nuestro llanto y lagrimas! 
!Que no seamos nosotros los perdidos! !Que l a fuerza de nuestros enemigos 
sea aplastada! !Que e l pueblo de ellos sea destruido, con su sefforio, sus 
hijos, y sus maceualli!" 
(H.T.Ch. 1976:158) 
Preuss und Mengin fassen die drei Anreden Qyyoyao, Macoche und Tepotze als 
eine Wendung und übersetzen f r e i : "0 starker Gott" (H.T.Ch. 1937:41). Oyyo-
yao bezeichnet offenbar den Krieger (Yaotl). ' Mit Macoche ("der umarmt") 
1 9^ 
und Tepotze ("der Schultern hat") dürfte der herrschaftliche Tezcatlipoca 
gemeint sein, "der das Volk i n seinen Armen (auf seinen Schultern) trägt", 
der schutzgewährende Gott (vgl. etwa Garcia Quintana/Olmos, BCN 13, 1978: 
64-65).*4° Bei Sahagun i s t eine Wendung überliefert, die diese Interpretation 
in gewissem Sinne bestätigt. Ber Sünder s o l l sich dem omnipotenten, unsicht-
baren (Youalli Eecatl) Tezcatlipoca unterwürfigst nähern und seine Vergehen 
eingestehen: 
"Overturn, pour forth thy vices, thy wrongdoings, thy e v i l odor, thy corruption, 
and t e i l thy sorrows to our lord of the near, the nigh [in tloque naoaque], 
who stretching forth his arms to thee, embraceth thee [macochetica] and carrieth 
thee upon his back [teputzetica]." 
(Sahagun I, CP 197o:25) 1 4 1 
Bie Tolteca Chichimeca erhalten von ihrem kriegerischen Stammesgott die 
Antwort, sie sollten die Chichimeken von Colhuacatepec (Chicomoztoc) um 
Hilfe gegen Xochimilca und Ayapanca herbeiholen (H.T.Ch. 1976:158-159). 
Nachdem sie bei Colhuacatepec angelangt sind, zeigt sich Tezcatlipoca am 
Tage "2 Wind" am Rand der Höhle und befiehlt ihnen, die dort lebenden Chichi-
meken einem Test zu unterziehen (1976:164). Ber sich dann ergebende Bialog 
zwischen den Führern der Tolteca Chichimeca, Icxicouatl und Quetzalteueyac, 
die als Sprachrohr Tezcatlipocas fungieren, und den Chichimeken, der mit Hilfe 
des Nahua-Dolmetschers Couatzin geführt wird, läuft darauf hinaus, daß 
sich beide Parteien gegenseitig als Anhänger Tezcatlipocas ausweisen. Sie 
erkennen, daß sie denselben "El que es Dos, E l que es Tres" oder Macoche, 
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Tepotze als einzigen Herrn und Schöpfer anerkennen (H.T.Ch. 1976:164-165). 
Unterdessen verfolgen die Tolteca Chichimeca das Z i e l , den Chichimeken 
deutlich zu machen, daß es ihre Bestimmung sei. im Auftrag Tezcatlipocas 
und an ihrer Seite Krieg zu führen (H.T.Ch. 1976:166-168). Sie legitimieren 
ihr Vorhaben, die Chichimekenstämme zu Mitstreitern gegen Xochimilca und 
Ayapanca zu machen, indem sie das "Lied des Tezcatlanextia" vortragen: 
"En e l lugar de los teuhctli. 
En e l lugar de los teuhctli gobernamos, 
es mandato de mi tequiua !ay! 
Tezcatlanextia 1ay! Mo tlacauani• 
IDale un Camino, dale un Camino! 
Actua (tu) Ometeotl, 
Creador, Tezcatlanextia•" 
(H.T.Ch. 1976:166)142 
Ber altertümliche Gesang an den "Spiegel, der (er)scheinen läßt" dokumentiert 
Tezcatlipoca-Konzeptionen, die, unabhängig vom Einfluß der Ideologen des 
Hochtals, im südlichen Mexiko 1 4^ tradiert wurden (s. dazu Garibay 1958:227-23o' 
Nicht zuletzt auch deshalb gehört er zu den interessantesten Zeugnissen, 
die über die Entwicklung des Hochgottes (Tlatlauhqui) Tezcatlipoca Aufschluss 
geben. 
"Seine Beinamen: "mein Kriegshäuptling" [Tequiua] und "Gott der Zwei" [Ome-
teotl] sowie "Schöpfer" [Teyocoyani] bringen einerseits die Führung des 
Gottes i n der augenblicklichen Kriegsgefahr, andererseits seine Schöpfer-
tätigkeit i n zweimaliger Schattierung zum Ausdruck. Cöieteotl, Gott der Zwei, 
Gott der Zeugung, kommt sonst i n unserer Handschrift nicht vor, während 
die gleichlautende, aus zwei Teilen bestehende Bezeichnung Totepicauh tote-
yocoxcauh, unser Schöpfer und Gestalter das gewöhnliche i s t . " 
(Preuss und Mengin 1938:24) 
Ber Gott, der zuvor i n Tula und auch während der Wanderungszeit der Tolteca 
Chichimeca auf kriegerische Punktionen begrenzt zu sein schien, wird hier 
mit dem höchsten Prinzip der Nahuas, Ometeotl (s. dazu Le6n-Portilla 1959: 
152-169), i d e n t i f i z i e r t . Ometeotl, das duale Höchste, i s t ein abstrakter 
Begriff ähnlich der indischen Brahman-Konzeption. Seine Immanenz und 
Omnipräsenz wird mit Tloque Nauaque ("el que esta junto a todo, y junto 
a l cual todo esta", Garibay, HLN, II:4o8), seine kreative Potenz mit Ipal-
nemouani ("durch den alles lebt") umschrieben (s. dazu Le6n P o r t i i l a 1959: 
165-166). Auf der Ebene der Phänomene manifestiert sich Ometeotl als das 
kreative Urgötterpaar, Tonacatecutli-Tonacacihuatl, das den höchsten Himmel, 
den "Ort der Zweiheit" (Omeyocan) bewohnt. Zu den Gestalt annehmenden 
Multiplikationen des Gottes der Zweiheit betet Quetzalcoatl, der Priester-
könig von Tollan (Erzählzyklus i ) : 
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"Und es heißt, man sagt: Zum Inneren des Himmels betete er, richtete er 
seine Anbetung und er r i e f an: 
Citlalinicue (die mit dem Sternenge wand), Citlallatonac (den Stemreichen), 
Tonacacihuatl (die Herrin der Lebensmittel), Tonacatecutli (den Herrn der 
Lebensmittel), 
Tecolliquenqui (die sich in Kohle kleidet), Etztlaquenqui (der sich i n 
Blut kleidet), 
Tlallamanac (die die Erde stampft), Tlalichcatl (den Baumwollflocken der 
Erde), 
Und dort schrie er hin, so wußten sie es, nach dem Orte der Zweiheit, nach 
dem (obersten) der neunfach übereinander geschichteten Himmel. Und, sowie 
sie es wußten, sie die dort wohnenden (Gottheiten), die r i e f er an, zu 
denen betete er gar demütig (und) zerknirscht (traurig)." 
(An.Q. 1938:76-77) 1 4 4 
Biese Aussage dürfte auf eine Periode innerhalb der Religionsgeschichte 
Mexikos zu beziehen sein, da das kreative Urgötterpaar noch an der Spitze 
des Pantheons stand (s. dazu Soustelle 1959:2o), bevor Ometecutli seine 
Position zugunsten Tezcatlipocas aufgeben mußte. Während des späten Post-
klassikums behielten Tonacatecutli und Tonacacihuatl nicht v i e l mehr als 
ihre Zuständigkeit für die Erzeugung der Menschen bei, denn insbesondere 
Tezcatlipoca, dessen vier Erscheinungsformen als Multiplikationen Qme-
teotls bzw. Sohne Tonacatecutlis und Tonacacihuatls die Erschaffung der 
Welt verantworten (HMP 1891:228 f f . ) , zog die kreativen Punktionen der 
Manifestationen Ometeotls an sich (s. Nicholson 1971:411). Bei Sahagun 
zählen Ipalnemouani, Teyocoyani und Techichiuani zu den geläufigen Epitheta 
Tezcatlipocas(Sahagun VT, CP 1969:17,25-26,42-44,62 e t c e t c ) , von dem es 
auch heißt: 
"Of this one who was called Titlacauan they said that verily his were the 
heavens and the earth. A l l these i n truth he made. And he gave to men a l l 
that which was necessary; that by which a l l live« that which can be drunk. 
Ple gave riches to men; he made them prosper." 
(Sahagun III, CF 1952:11) 
Ben so Geschilderten verstanden die Azteken fraglos als Schwarzen Tezcatl-
ipoca, als den "eigentlichen" Tezcatlipoca (Seier 1899:119), der i n Tez-
cuco und Tenochtitlan dominierte. Das "Lied des Tezcatlanextia" hingegen 
dokumentiert, daß Tlatlauhqui Tezcatlipoca mit dem höchsten Prinzip 
priesterlichen Denkens, mit dem abstrakten Ometeotl gleichgesetzt wurde; 
er, der nach den historischen Quellen zu urteilen , anfänglich nichts mehr 
als nur ein Kriegsgott war, ein N e c o c Y a o t l , der die Menschheit 
mit Gewalt und (Opfer-) Tod überzieht. Da dieser offenbar eine eigene 
Entwicklung durchlaufen hat, bevor man ihn mit Ometeotl identifizierte, 
kann ich Le6n-Portillas Annahme nicht folgen, die besagt, Tezcatlipoca und 
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Tezcatlanextia seien ursprünglich zwei aufeinander bezogene Epitheta Ome-
teotls gewesen, die i n der Prühzeit der Nahua-Kultur konzipiert wurden 
und jeweils den nächtlichen und Tages-Aspekt des Gottes der Zwei signali-
sierten (1959:155-156)• Zudem findet seine These im "Lied des Tezcatlanextia" 
selbst, der einzigen erhaltenen Quelle, die Tezcatlanextia benennt, keine 
Stütze, Bei den zwei Formen Tezcatlipocas, die sich vor allem im Codex 
Borgia oftmals fast spiegelbildlich gegenüberstehen (s. z.B. CB 21), handelt 
es sich sicherlich auch um eine (sekundäre ?) Bichotomisierung i n nächt-
lichen Schwarzen Tezcatlipoca und solaren Roten Tezcatlipoca. Weiterhin 
erscheint es nur logisch, den "Rauchenden Spiegel" und den "Spiegel, der 
(er)scheinen läßt" (vgl. auch Tlatlauhqui Tezcatl, "Mirror of Fiery Bright-
ness", Duran 1971:174) als zwei Phasen eines einzigen zugrundeliegenden 
Prinzips zu verstehen. Ich glaube jedoch, daß sich beide Konzepte historisch 
unabhängig voneinander entwickelt haben. Dafür spricht m.E. auch, daß sich der 
rauchende Spiegel als Zauberinstrument und der "Spiegel, der (er)scheinen 
läßt" als Symbol der Sonne, der Erkenntnis und der Herrschaft nur ver-
mittels der Opposition Nacht (Zauberei) vs. Tag (Sonne) aufeinander beziehen 
lassen. 
Tezcatlanextia qua l i f i z i e r t den solaren Krieger, Tlatlauhqui Tezcatlipoca 
(Tlatlauhqui Tezcatl)/Xipe. 1 4^ Solare Eigenschaften Tlatlauhqui Tezcatlipocas 
sind Ausdruck seiner Zuständigkeit für Krieg und Opfertod und daher grund-
legend für die Konstitution seiner Persönlichkeit. Er i s t , wie schon er-
wähnt (S.44-46), Garant des blutigen Tributes, den die gegenwärtige, fünfte 
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Sonne ständig fordert. In der H i s t o r i a d e l o s M e x i c a -
n o s p o r s u s p i n t u r a s wird er, der erstgeborene Sohn des 
Urgötterpaares, dem Osten zugeordnet (HMP 1891:228).147 Seine Weltrichtung 
i s t die Region, in der die neue Sonne zum ersten mal aufgeht (Sahagun VII, 
Schultze Jena 195o:38-59). Er "regiert" das Tageszeichen "Adler", das 
die Sonne als Empfänger der blutigen Opfer symbolisiert. In der mexikani-
schen Mythologie fungieren sowohl Tlatlauhqui Tezcatlipoca (Camaxtli) als 
auch der Sonnengott als ursprüngliche Anstifter des Krieges (s. HMP 1891: 
236 f f . und Leyenda de los Soles 1938:354-356).149 
Der Stammesgott der Tolteca Chichimeca von Cholula i s t aber noch mehr 
als ein Tequiua (Oyyoyao, Yaotl), denn sein Name Tezcatlanextia signalisiert 
zugleich eine herrschaftliche Funktion, ergänzt das, was mit den Epitheta 
Macoche, Tepotze ("schützender Gott") anklingt, wenn wir auf die Metaphorik 
des Spiegels als Quelle der Erleuchtung i n Verbindung mit Tezcatlipoca bei 
Sahagun zurückgreifen dürfen. Tezcatlipoca i s t derjenige, welcher den 
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Herrschern ihre hohen Ämter und Macht verleiht. Unter spezifischer Ver-
wendung der Epitheta Teimatini ("der die Leute kennt"), Teyocoyani (sie) 
und Techichihuani wird er angerufen, die Inhaber der höchsten Positionen 
im Staate zu leiten, indem er ihnen Erleuchtung verleihe: 
"And this, 0 master, 0 our lord, 0 lord of the near, of the nigh, 0 night, 
0 wind, 0 thou be whom we l i v e , 0 Teyocoyani, 0 Teimatini, 0 our lord: i n -
cline thy heart; show merey, illuminate the poor one, the commoner, the 
sightless one, the blind one, Reveal to him the torch, the light, the 
splendour [tlanextli] for whatsoever he performeth,•," 
(Sahagun VT, CP 1969:18) 
Der neue Herrscher, der von Tezcatlipoca eingesetzt i s t , spricht folgende 
Worte: 
"And there thou dost bequeath them, thou arrayest them with, there thou 
givest them the broad mirror, the two faced mirror [tezcatl necoc xapo] 
wherein the commoners appear, There thou givest them, thou settest up for 
them the thick torch, the clear one which l i ^ i t e t h , illumineth the world 
[in cemanaoac tlavia, tlanextia]," 
"0 master, 0 our lord, I leave myself, I place myself completely i n thy 
hands, for I cannot govern myself; for I am blind, I am darkness, • .May thou 
incline thy heart; require that I deserve, that I merit a l i t t l e , a b i t , 
a f i r e f l y - f l a s h of thy torch, thy light, thy mirror, i n order that, as i f 
in dreams...,(l endure) for a while, a day," 
(Sahagun VT, CP 1 9 6 9 : 4 4 - 4 5 ) 1 5 1 
2 , 1 , Zusammenfassung 
Die Gottheit, die den Tolteca Chichimeca dazu verhilft, ihre Vormacht in 
Cholula und Umgebung zu etablieren, t e i l t manche Qualitäten mit Yaotl, dem 
Kriegsgott, der das späte Tula heimsuchte. Die Parallelität bestimmter 
Episoden, die in Erzählzyklus II der Tollan-Überlieferungen enthalten sind, 
mit Ereignissen in Cholula, über die die H i s t o r i a T o l t e c a 
C h i c h i m e c a berichtet, bestätigt den Eindruck, daß es sich um 
denselben Gott handeln muß. Es i s t jedoch nicht gesichert, ob dieser das 
Schicksal der Tolteca Chichimeca schon seit der Zeit lenkte, da diese von 
Tula auszogen. Er könnte erst ihr Stammesgott geworden sein, nachdem sie 
das Gebiet um Tlaxcala und Cholula erreichten. Jedenfalls scheint die Ent-
wicklung Tlatlauhqui Tezcatlipocas zu einem typischen Hochgott durch den 
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Aufenthalt der Tolteca Chichimeca i n Puebla bedingt zu sein. 
Die Religion dieser Gruppe, soweit wir sie nach den Angaben der H i s t o -
r i a T o l t e c a C h i c h i m e c a beurteilen können, basierte auf 
dem Xipe-Kult ( T l a c a c a l i l i z t l i und Tlahuahuanaliztli) und der Verehrung 
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des Roten Tezcatlipoca mit den Funktionen K r i e g e r (Oyyoyao, Tequiua; 
Sonne/Opfertod), S c h ö p f e r ("unser Schöpfer und Gestalter", Teyocoyani 
Ometeotl) und H e r r s c h e r (Macoche, Tepotze, Tezcatlanextia). 1^' 
3« Die Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca Chalca 
Die mit Abstand wichtigste Quelle zur Geschichte der Nonoualca Teotlixca 
Tlacochcalca Chalca und ihres Stammesgottes, Tlatlauhqui Tezcatlipoca, 
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sind die Annalen Chimalpahins. Dort erfahren wir, daß ihr Herkunftsland 
Tlapallan Nonoualco war (Vlla. Rel., 1889:29,38) f^ das legendäre "Land 
der roten Farbe" an der südlichen Golfküste (s. dazu Seier 1899:126-127; 
Durand-Forest 1974:4o-4l), von wo auch die Nonoualca Chichimeca ( P i p i l ?) 
nach Tula gelangten (s. Jimenez Moreno, "Mesoamerica before the Toltecs", 
1966:71; Davies 1977:141-15o)• Die südliche Golfregion im Grenzbereich der 
Maya-Kultur diente Teotihuacan Nachfolgegruppen wie den Nonoualca als 
Refugium, nachdem das Reich von Teotihuacan i n seinem eigentlichen Zentrum 
zusammengebrochen war, und später, im Postklassikum, als Ausgangspunkt 
für ihre Rückkehr nach Zentralmexiko, wo sie sich als kulturelle Eliten 
i n den neuen Zentren etablierten. Es lie g t natürlich nahe, die Nonoualca 
von Tula und die Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca miteinander zu ident i -
fizieren (s. Durand-Forest 1974:41; Carrasco, IAK 42, 1979:14), zumal ja 
von letzteren berichtet wird, sie hätten sich i n der toltekischen Haupt-
stadt aufgehalten (Vlla. Rel., 1889:39) und seien von dort "en medio de 
gran precipitaci&n y violencia" (sie) wieder aufgebrochen (IIa. Rel.,1965:57)• 
Solange dies nicht endgültig bewiesen i s t , kann man zumindest festhalten, 
daß zwischen beiden Gruppen eine enge Verwandtschaft bestand (s. Chadwick 
1966:12, cf. Kirchhoff), die m.E. nicht zuletzt auch darin zum Ausdruck 
kommt, daß sie gleichermaßen Anhänger des Roten Tezcatlipoca waren. 
Mit Ausnahme der Azteken und Huitzilopochtli vermitteln die Quellen i n 
keinem anderen F a l l eine derart eindeutige Beziehung zwischen einem be-
stimmten Stamm und ihrer "nationalen" Gottheit wie zwischen den Nonoualca 
Tlacochcalca Chalca und Tlatlauhqui Tezcatlipoca. Bei Chimalpahin, der 
seine R e l a c i o n e s z.T. aus Bilderhandschriften "übersetzte", die 
heute verloren sind, erscheint das Schicksal der Tlacochcalca primär da-
durch bestimmt, daß sie dem Roten Tezcatlipoca Gefolgschaft leisten. 
1 CS 
Bieser führt sie auf der Wanderschaft und a l l e i n seinem Einfluß ver-
danken es die Tlacochcalca, daß sie schließlich den Status einer herrschenden 
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Elite i n Chalco erreichen« nachdem ihnen zuvor als neu angekommene Minder-
heit nur geringe Achtung seitens der anderen Stämme entgegengebracht 
wurde (Vlla. Rel., 1889:26-28. 1965:164-165). Obwohl ihre Gottheit i n den 
Annalen Chimalpahins gelegentlich nur Tezcatlipoca genannt wird, i s t 
i n jedem F a l l der Rote Tezcatlipoca gemeint« Dies geht aus dem jeweiligen 
Kontext deutlich hervor und bestätigt sich auch beim Vergleich mit anderen 
Quellen« In den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n heißt der Gott 
der Tlacochcalca Chalca Yaotl (1938:115). Als Gottheit der Chalca im a l l -
gemeinen g i l t bei Tezozomoc und Duran Camaxtli, der Freund blutiger Opfer 
(Tezozomoc 1944:86, Duran 1951,1:142)« Die H i s t o r i a d e l o s 
M e x i c a n o s p o r s u s p i n t u r a s nennt ihn Tezcatlipuca 
Napatecli (HMP 1891:239). Dieser besitzt vermutlich feurige und (oder) 
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solare Merkmale, welche dem Roten Tezcatlipoca entsprechen: 
"Otra forma de Tezcatlipoca, no claramente identificäble, es Tezcatlipoca 
Nappateuctli, patr&n de Chalco segun l a Historia de los Mexicanos por sus 
Pinturas, probäblemente e l mismo que Nauhyoteuctli X i p i l , patr6n de los 
tenancas de Chalco segun Chimalpahin cuyo nombre se puede entender como 
e l dios del fuego o como de un dios solar«" 
(Carrasco, IAK 42, 1979:15) 
Über die Funktion des Roten Tezcatlipoca bei den Tlacochcalca Chalca läßt 
sich nach Chimalpahins Angaben nur wenig genaues ermitteln« Venn man ihn 
mit Yaotl (Erzählzyklus II der Tollan-Überlieferungen) oder mit dem 
Stammesgott der Tolteca Chichimeca von Cholula vergleicht, vermißt man 
die typisch kriegerischen Wesenszüge, die jene charakterisieren« Von 
kriegerischen Funktionen Tlatlauhqui Tezcatlipocas i s t i n den Annalen 
Chimalpahins jedenfalls kaum die Rede, ebensowenig werden dort Opfer er-
wähnt, die die Chalca ihm dargebracht hätten« Dagegen präsentiert sich 
der Rote Tezcatlipoca vor allem als herrschaftlicher Gott (tlahtocateotl), 
mit einer spezifischen Zuständigkeit für die Kontrolle des Regens und 
der Fruchtbarkeit der Felder« 
Die Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca, die ihre Herrschaft i n Tula i n s t i t u -
tionalisierten, indem sie (Ya-)Cahuetzcatzin zum teohuateuhctli weihten 
(Vlla. Rel«, 1889:4o, 1965:171),159 werden als Tecpantlaca ("Palast-Leute") 
bezeichnet, ausschließlich deshalb, weil sie dem Roten Tezcatlipoca i n 
seinem Haus wie Sklaven dienten: 1^ 0 
"Cesdits Nonohualcas, Teotlixcas et Tlacochcalcas adoraient faussement 
celui qu'ils appelaient l'ardent Tezcatlipoca, grand demon [huey tlaca-
tecolotl]« I i s s'&taient aussi donn6 un chef qui avait pour nom Chalchiuh-
tlatonac Cahuetzcatzin, teohuateuhctli, lequel s'etablit comme souverain 
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d Tollan* lesdits Nonohualcas, Teotlixcas et Tlacochcalcas, n'etaient pas 
Chichimdques, i l s etaient seulement connus sous le nom de gens du palais 
[tecpan tlaca], parcequ'ils se donnaient et se faisaient serviteurs dans 
l a demeure dudit diable, l'ardent Tezcatlipoca, qui 6tait comme un grand 
souverain [huey tlahtohuani]; i l s etaient ses propres vassaux, ses v e r i -
tables serviteurs, entilrement dfevoues et soumis 4 ses ordres, aussi fetaient-
i l s appeles gens du palais. Et aujourd'hui i l s ne portent que ce nom de 
gens du palais, nul ne donnait ce t i t r e a d'autres personnes; anciennement 
les vassaux Tlacochcalcas etaient au-dessus de tous les nobles et seigneurs. 
nul ne leur imposait de tiche, on les respectait extrÄmement parce qu»il3 
avaient pour dieu Tezcatlipoca, on n'exigeait des Tlacochcalcas absolument 
aucun tribut*" 
(Vlla. Rel., 1889:25-26. vgl. auch Rend&n 1965:164) 1 6 1 
Warum Tezcatlipoca als ein Herr, ein großer Purst ( t l a c a t l , huey tlahtohuani, 
s. auch IVa. Rel., Lehmann 1958:186) angesehen wurde, erläutert eine 
Marginalie, die den oben zitierten Passus aus der V l l a . R e l a c i & n 
begleitet: 
"Uitzilopochtli nannte, als er kam, königlichen Gott den Tezcatlipoca 
[tlahtocateotl yn Tezcatlipoca], dem der Vorrang bleibt im Königtum, im 
Adel, i n dem Herrscheramt. 
und es nannte Uitzilopochtli den Jüngling [telpochtli], den Krieger [yaotl], 
den Tezcatlipoca: -
die Auszeichnung, die vollendete Auszeichnung kommt von ihm (so sagte er) 
und königlichen Gott (nannte er ihn)." 
(Seier 1899:132) 
Es wurde bereits i n einem anderen Zusammenhang erwähnt, daß die mexikani-
schen Pürsten als Repräsentanten Tezcatlipocas galten und daß man glaubte, 
daß er es war, der diesen i h r Amt verlieh, mitsamt den Fähigkeiten, die 
notwendig waren, um es korrekt auszuüben (s. S.54-55 nnd Anm. 15o). 
Bei der Königsweihe i n Tezcuco, so berichtet Pomar, war das Tlacatecco 
("casa de hombres de dignidad") ein Ort von besonderer Bedeutung. Dort 
nämlich verharrte der zukünftige König, nachdem er mit den Herrschafts-
insignia ausgestattet worden war, vier Tage lang fastend, währenddessen 
er regelmäßig bei Aufgang und Untergang der Sonne Räucheropfer nach den 
vier Weltgegenden (o-W-N-S) zu Ehren Tezcatlipocas vollzog, dem er sich 
demütig unterwarf, wissend, daß er nur von dessen Gnaden regieren konnte 
(Relacifcn de Tezcuco 1891:13-14). Im "Haus der Männer von Amt und Würden" 
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das sich beim Haupttempel Huitznahuac befand, wurden auch die heiligen 
Bündel Tezcatlipocas und Huitzilopochtlis aufbewahrt. Bas erstgenannte 
enthielt u.a. einen Spiegel, i n dem Tezcatlipoca den Vorfahren der Leute 
vom barrio Huitznahuac, den Culhuaque, die unter Quinantzin i n Tezcuco 
siedelten, während ihrer Wanderschaft erschienen war, um ihnen den r i c h -
tigen Weg zu weisen (Pomar 1891:13-14). Nach Sahagun spielte das Tlacatecco 
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ebenfalls im Verlauf der Königsweihe eine wichtige Rolle. Auffallend i s t , 
daß an der betreffenden Stelle im F l o r e n t i n e r C o d e x Tlaca-
tecco und Tlacochcalco (sie) synonym verwendet werden (Sahagun VIII, CF 
1954:63).163 
Es i s t anzunehmen, daß i n der R e l a c i & n d e T e z c u c o und 
bei Sahagun die gleichen Traditionen anklingen, die auch i n Verbindung mit 
den Tlacochcalca Chalca (Tecpantlaca), den Dienern des Tlahtocateotl Tezcatl-
ipoca in Chimalpahins Annalen von Belang sind. Unter einer historischen 
Perspektive i s t i n diesem Zusammenhang natürlich der gemeinsame Aufenthalt 
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der Mexica und Nonoualca Tlacochcalca i n Chapultepec erwähnenswert, 
denn daraus resultierte sicherlich eine Einflußnahme der toltekischen, kul-
turell überlegenen Tlacochcalca auf das religiös-rituelle System der Azteken, 
die anhand einer ganzen Reihe von Merkmalen nachgewiesen werden kann. 1^ 
Ixt l i l x o c h i t l schreibt der Gruppe, die sich unter Quinantzin i n Tezcuco 
niederließ, einen mixtekischen Ursprung zu und qua l i f i z i e r t sie als E l i t e 
toltekischer Abstammung (1975, I:315,45o). Biese T l a i l l o t l a q u e 1 ^ erscheinen 
gegenüber den ansässigen Chichimeken als Vertreter einer höheren Kultur: 
"...y llegados a Tezcuco fueron a ver a l rey Quinatzin para darle l a obe-
diencia y a pedirle tierras en donde poblasen. El cual los recibi& y se 
holg& de verlos, porque todos ellos eran artifices y hombres sabios, astro-
logos y otras artes, y traian por cabeza a un caballero del linaje de los 
tultecas..." 
(Ixtlilxochitl 1975, 1:315; s. auch 1975, I:43o) 
Eine direkte Querverbindung zwischen der Gottheit der Tlacochcalca Chalca 
und Tezcatlipoca von Tezcuco, der laut I x t l i l x o c h i t l von den erwähnten 
Tlaillotlaque, die zuvor i n Chalco gewesen waren, dorthin gebracht wurde, 
resultiert aus beider Zuständigkeit für Bürre und Hunger. In Tezcuco und 
Mexiko kannte man aber Tezcatlipoca unter zwei Erscheinungsformen, beide 
von schwarzer KörperfarbeDuran und Tovar beschreiben diese jeweils ge-
trennt voneinander (Duran 1971:98,lo9-llo; Manuscrit Tovar 
1972:95,loo). Beim ersten Tezcatlipoca handelt es sich um den, der im 
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Mittelpunkt des Toxcatl-Festes ' stand, also um den "eigentlichen", den 
Schwarzen Tezcatlipoca. Ber andere hat als spezielles Attribut einen roten 
Umhang, der mit Schädeln und gekreuzten Knochen dekoriert i s t (Buran 1971: 
lo9,331» Plate 9). Ein solcher Umhang wurde, so heißt es i n der R e l a -
c i & n d e T e z c u c o , zusammen mit dem Spiegel Tezcatlipocas im 
Tlacatecco (sie) aufbewahrt: 
"...y l a manta que estaba mas cercana del espejo y piedras era pintada 
de osamenta humana." 
(Pomar 1891:13)168 
6o 
Die Funktion dieses zweiten Tezcatlipoca entspricht der des Roten 
Tezcatlipoca der Tlacochcalca: 
"He was held to be the god who sent drought, famine, barrenness i n the 
seasons, and plagues« And thus i n this second effigy he was shown as 
dour and austere«" 
(Durlin 1971s Ho; s« auch Manuscrit Tovar 1972 :loo) 
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Chimalpahin berichtet« daß die Tlacochcalca von den übrigen Stämmen Chalcos 7 
anfangs schlecht behandelt werden (Va. Rel. 195o:42-43; 1965:152-153; V l l a . 
Rel., 1889:56-57; 1965:177). Deshalb ziehen ihre Führer auf Geheiß Tezcatl-
ipocas aus, um sich nach Coyohuacan Yacapichtlan 1 7 0 zu begeben ( l i l a . Rel. 
1965:78; Va. Rel., 195o:43; Vl l a . Rel., 1889:57-58; 1965:177-178). Da sie 
das Idol Tezcatlipocas mit sich fortnehmen, werden die verbleibenden Chalca-
Stämme von einer anhaltenden Dürre heimgesucht, von der a l l e i n die Ländereien 
der Tlacochcalca ausgenommen sind: 
"Armee 12 roseau, 1335. C'est l a quatrilme annee durant laquelle i l ne 
plut pas chez les Chalcas; mais on dit que pendant qu'ils furent sans 
pluie, i l ne plut que sur les terres des Tlacochcalcas parmi lesquels 
i l s etaient; l a famine avait dürfe quatre ans au point que le diable 
Tezcatlipoca en fut affrayl." 
( V l l a . Relaci&n 1889:57-58; vgl. dagegen Rendon 1965:177-178)171 
Diese Hungersnot hat zur Folge, daß sich die Anführer der Chalca-Stämme 
den Tlacochcalca-Fürsten und ihrer Gottheit, Tlatlauhqui Tezcatlipoca 
unterwerfen: 
"para este ano de 13-caSa los chalcas acordaron i r todos juntos a llamar 
de nuevo a l diablo y darse por sus vasallos, pero no los amaquemes. Pero 
antes que arribasen los chalcas a Yacapichtlan, manosamente aconsejfc e l 
diablo al Quetzalcanauhtli. Bijole: "Quetzalcanauhtlfe, ya vienen a rogar-
nos de nuevo los chalcas, vendran a suplicar que nos regresemos a su pueblo, 
pero dejadles que rueguen de tendido." Cuando llegaron a Yacapichtlan los 
chalcas se pusieron a llorar y a hacer suplicaciones frente a l brujo 
sacerdote« Deelan a l Quetzalcanauhtli: "Decidle que ciertarnente, confesamos 
y reconocemos que no tenemos otro dios, ni otra autoridad«" 
( l i l a . Relaci6n 1965:79)172 
Coyohuacan, auch Yacapichtlan genannt, weil man sich dort das Septum zu 
perforieren pflegte ( l i l a . Rel. 1965:78; Va. Rel. 195o:45; 1965:154; Via. 
Rel. 1889:6; 1965:156; V l l a . Rel. 1889:57; 1965:177),175 d.h. den rituellen 
Akt der Erhebung in den Stand des tecuhtli vollzog, welcher als Brauch 
der Nonoualca und Tolteca Chichimeca bekannt i s t (H.T.Ch. 1976:138, 
171-172, s. dazu Fol. 21 r) und der i n den mixtekisehen Bilderhand-
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Schriften häufig dargestellt wurde, würde man mit der Tepaneken-Stadt 
gleichen Namens identifizieren, gäbe es nicht i n den Va. und V l l a . 
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R e l a c i o n e s Angaben, die dies infrage stellten. 
Coyohuacan tragt auch den Namen Cohuatepec: 
"Alors aussi en cette dite annee, etaient a\ Yacapichtlan Cohuatepec les 
gens de Tecpan [tecpantlaca], les Tlacochcalcas, et le porte-idole [teo-
mama] Quetzalcanauhtli accompagna le diable Tezcatlipoca a\ Coyohuacan, oü 
i l a l l a orner les nez, aussi le l i e u se nomme maintenant Yacapichtlan." 
(Vlla. Relaci6n 1889:57; vgl. 1965:177)175 
Bei Cohuatepec könnte es sich um eine Korruption von Coyotepec handeln 
(G. Whittaker, mdl. Mitteilung). Bies würde voraussetzen, daß Coyohuacan 
und Coyotepec (Cohuatepec) austauschbar wären. Coyotepec und Cohuatepec 
sind aber unmittelbar aufeinander folgende Wegstationen der Nonoualca 
Teotlixca Tlacochcalca auf ihrer Wanderung von Tlapallan nach Tula 
(VTIa. Rel. 1889:59; 1965:17o). Hier kann keine vertiefte Biskussion 
dieser Ortsnamen erfolgen. Boch möchte ich darauf hinweisen, daß sich 
unter der Vielzahl von "Koyote-Orten" einige in Oaxaca befinden, darunter 
auch ein Coyotepec unweit von Zaachila (Teotzapotlan, s. Bernal 1966:364, 
Karte l ) , welches schon als möglicher Herkunfsort Xipes ("Tezcatlipoca 
aus Tzapotlan"), Yaotls Partner in den A n a l e s d e Q u a u h -
t i t l a n (1938:98), angesprochen wurde (S.42). Nach E. Smith verzeichnet 
A. de los Reyes ein Cuyohuacan (Nuunana) i n der Mixteca Baja, i n der 
"tierra caliente" (Smith 1973:196). In der Va. R e l a c i & n heißt es: 
"Ano 9-Pedernal, 1332. En este ano Quetzalcanauhtli fue llamado por e l 
que era e l diablo Tezcatlipoca, y le dijö: "Oh Quetzalcanauhtle, hemos de 
marcharnos, dejemos l a gente y el pueblo de Chalco, pues verdaderamente 
estoy a disgusto, asi pues, marchemos hacia Coyohuacan." Por esto fue que 
ayun& por ellos l a Hermana Mayor Chalchiuhtlicue, l a maga, l a sabia que 
estaba alla. en l a tierra caliente, en Coyohuacan." 
(Va. Relaci&n 1965:154; vgl. dagegen 195o:42-45) 
Mengin weist darauf hin, daß Cuyohuacan die alte Hauptstadt Michoacans i s t 
(l95o:43, Anm.7)» Ein Cuyuuahcan erscheint auch im L i e n z o d e Y u -
c u t a c a t o (Seier GA 111:51-52). Bie Nahuasprachigen von Xiuhquillan, 
deren Stammesnumen Tezcatlipoca war, treten dort vor die historische 
Person Turucuruan. Diese Nahua-Gruppe hat eine ähnliche Herkunftslegende 
wie die Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca. Der L i e n z o zeigt ihren 
Aufbruch vom mythischen Chalchiuhtlapazco und die anschließende Wanderung 
über Nonoualco und Mexiko nach Michoacan (Seier GA 111:42 f f . ) . In diesem 
Zusammenhang findet auch eine Wasserüberquerung auf dem Rücken von 
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Schildkröten statt, die an eine Episode erinnert, die sich während 
der Wanderschaft der Nonoualca Teotlixca zugetragen hat: 
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"Lorsque les Nonohualca Tlacochcalcas partirent dudit Tlapallan, i l s 
traverslrent l a vaste mer portes sur des carapaces et arrivdrent dans une 
grande r i v i ^ r e dont i l s suivirent les bords, puis i l s retourn^rent vers 
le levant pour accomplir des pratiques religieuses devant le s o l e i l [sie], 
aussi etaient-ils appeles Teotlixcas..." 
(Vlla. Relaci&n 1889:30; vgl. dagegen Rend&n 1965:l69-17o) 
Die gemäß dem L i e n z o d e J u c u t a c a t o aus Chalchiuh-
tlapazco stammenden Nahuas gelten wie die Tlacochcalca als Tolteken: 
"Aus der grünen Edelsteinschale kamen die aus Asche Geschaffenen, und das 
Speerhaus und die Tolteken, die gesamten NauÄ, und die Besitzer (Vor-
arbeiter ) der Quetzalfedern..." 
(Seier GA 111:46) 
Zwischen (den Vorfahren) der Gruppe, die später i n Michoacan erscheint, 
und den Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca besteht sicherlich eine Verbindung; 
auch die gemeinsame Beziehung zum "Speerhaus" (Tlacochcalco/Tlacochcalca) 
und die prominente Rolle Tezcatlipocas bei beiden Stämmen toitekischer 
Abstammung deuten darauf hin. 
Eine Eigenschaft des Roten Tezcatlipoca, der stets die Bewegungen der 
Tlacochcalca lenkt, i s t bisher unerwähnt geblieben, nämlich seine Beziehung 
zur rituellen Neufeuerbohrung, die ihrerseits mit seiner herrschaftlichen 
Punktion zusammenhängt. Im Jahre "2 Rohr" etablierten sich die Tlacoch-
calca i n Xallipitzahuayan, wo sie ihre Herrschaft i n zwei teilte n ( V l l a . 
Relaci&n 1889:44-47; 1965:172-173; Bavies 198o:275). Bies war ein Jahr 
"unserer Jahresbindung" (Va. Relaci&n 195o:3o-31; 1965:147) für Tlacochcalca 
und Mexica, d.h. ein Jahr, i n dem neues Feuer erzeugt wurde, ein Verfahren, 
das laut L e y e n d a d e l o s S o l e s und H i s t o r i a d e 
l o s M e x i c a n o s von (Tlatlauhqui) Tezcatlipoca (alias Mixcoatl) 
in mythischer Zeit begründet wurde (Leyenda 1938:328-33o; HMP 1891:234). 1 7 7 
Bas Herrscherhaus der Tlacochcalca i n Xallipitzahuayan wird i n den V l l a . 
R e l a c i & n auch "familia de signos de Mamalhuaztli" (sie) genannt 
(1965:173; 1889:47, Anm.l). Xallipitzahuayan liegt " in der Nähe des Berges 
Huixachtecatl, nicht weit von Itztapalapan" (Vlla. Rel. 1889:44). Auf dem 
Huixachtecatl, dem Berg von Itztapalapan fand a l l e 52 Jahre die große Neu-
feuerzeremonie der Azteken statt (Motolinia 1971:49; s. auch Seier 1899:13o). 
"Und wenn der Feuerbohrer herabfiel, kam er dort auf dem Vixachtlan, auf 
dem Gipfel des Berges Vixachtecatl um Mitternacht herab, genau wenn die 
Nacht sich mitten t e i l t e . " 
(Schultze Jena/Sahagun 195o:73) 
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Ein weiteres Indiz, daß die Tlacochcalca die aztekischen Tezcatlipoca-
Konzeptionen nachhaltig beeinflußten, i s t damit gegeben, daß sich der 
zweite Tezcatlipoca-Tempel der Azteken, Tlacochcalco genannt (s. Seier 
1899:129), an einem Ort namens Tlapitzahuayan befand, welcher im Verlauf 
der Chalca-Kriege eine Schlüsselrolle spielte (Duran 1951, 1:143-144) 
und den die Azteken den Chalca im Jahre 1465 A.D. abringen konnten. 
Dort wurde beim Toxcatl-Fest der Repräsentant (Yayauhqui) Tezcatlipocas 
geopfert, ein makelloser Jüngling, der ein ganzes Jahr lang Abbild 
( i x i p t l a ) 1 7 8 der Gottheit gewesen war (Seier 1899:154-159). 
"For here he was abandoned, a l i t t l e (distance) from Tlapitzauhcan...So, 
i t was said, when he arrived where he was to die, (where) a small temple 
stood, called Tlacochcalco, he ascended by himself, of his free w i l l , to 
the place where he was to die... 
Thus he there ended his l i f e , there he terminated his l i f e , when he went 
to die there at Tlapitzauaian." 
(Sahagun II, CF 1951:68) 
"Und dann stirbt (wird geopfert) der eine, der ein Jahr lang Abbild gewesen 
war, der in einem Jahr gekommen war, Feuer zu machen, der i n einem Jahr 
Feuer gequirlt hatte, der i n einem Jahr mit Begleitung (als König) ge-
kommen war." 
(Seler/Sahagun 1899:13o) 
Auch hier wird der Feuergott-Charakter des Tezcatlipoca deutlich. Bie 
Gottheit des aztekischen Toxcatl-Festes war jedoch nicht der Rote, sondern 
der Schwarze Tezcatlipoca. Dies geht jedenfalls aus den Beschreibungen 
Sahaguns (II, CF 1951:66-67) und insbesondere auch Durans (1971:98 f f . ) 
und Pomars (1891:8 f f . ) hervor. Als Gott der Herrschaft und des Feuers 
entspricht dieser dem Roten Tezcatlipoca der Tlacochcalca Chalca. 
Das Teoxihuitl in Tlaxcala (Motolinia 1971:75 ff . ) war ebenfalls seinem 
Wesen nach eine Neufeuer Zeremonie, mit der die Tlaxcalteken ihrer Gott-
heit Camaxtli, die nach der H i s t o r i a d e l o s M e x i c a n o s 
eine Erscheinungsform Tlatlauhqui Tezcatlipocas i s t (HMP 1891:228), 
zur gleichen Jahreszeit huldigten, da i n Mexico das Toxcatl-Pest begangen 
wurde (Seier 1899:122,124). Munoz Camargo vermerkt an einer Stelle, daß 
Autosacrificio und Menschenopfer aus Chalco nach Tlaxcala importiert 
worden seien (l892:14o-14l). Camaxtlis Kult basierte wie kaum ein anderer 
auf blutigen Opfern (Munoz Camargo 1892:64 f f . ; Motolinia 1971:75 f f . ) . 
In diesem Zusammenhang i s t es vi e l l e i c h t wichtig zu erwähnen, daß die 
vierte Bezirkshauptstadt (cabecera) von Tlaxcala, Quiauitztlan (s. S.48 
cf. Historia Tolteca Chichimeca 1976:145), Tlapitzahuacan genannt 
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wurde (Muffoz Camargo 1892:96), zumal unter den späteren Pürsten Quiauiztlans 
ein teohuatecuhtli erscheint (1892:97)• d.h. ein Träger des traditionellen 
(in Tula etablierten) Herrschertitels der Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca 
Chalca. 
3.1« Zusammenfassung 
Anders als bei Duran (1964:93) und Tezozomoc (Cronica Mexicana 1944:86), 
die die Blutrünstigkeit des Chalca-Gottes Camaxtli i n den Vordergrund 
stellen, wird der Bote Tezcatlipoca i n den Annalen Chimalpahins darge-
s t e l l t . Ob schon er von seinen altbekannten Eigenschaften im Zusammenhang 
mit Krieg und Opfertod gewiß nichts eingebüßt hat, wird hier das Thema 
Macht und Herrschaft zum zentralen und eigentlichen Tezcatlipoca-Topos. 
Vielleicht hat dies mit den Bedingungen zu tun, unter denen sich die 
Tlacochcalca die Position erkämpfen mußten, die sie wegen ihres tolte-
kischen Erbes beanspruchten. 
Von den historischen Quellen widerspiegeln Chimalpahins R e l a c i o n e s 
die letzte Stufe einer progressiven Veränderung, die der Status des 
Roten Tezcatlipoca/Xipe im Laufe der Zeit bei verschiedenen Gruppen er-
fuhr, die allesamt ein südliches (Golfküste) kulturelles Erbe besaßen. 
Bei Nonoualca und Tolteca Chichimeca i n der Endzeit Tulas wirkt Tlatlauh-
qui Tezcatlipoca wie ein Dämon, dessen Aktionsradius sich auf Krieg, 
Gewalt und Menschenopfer beschränkt (Necoc Yaotl). Bieser Kriegsgott 
gewinnt bei den Tolteca Chichimeca von Cholula (Cholulteca) zusätzliche 
Qualitäten eines Herrschers (Macoche, Tepotze) und Schöpfers und wird 
sogar mit Ometeotl, dem höchsten Prinzip der Nahua-Philosophie, gleich-
gesetzt. Ich nehme an, daß die Olmeca Xicalanca von Cholula an dieser 
Entwicklung nicht unbeteiligt waren. 
Die Tlacochcalca (Nonoualca Teotlixca) verlagern den Schwerpunkt ihrer 




DIE Sl VAS AHASRAN3CMASTUTIS 
I. EINLEITUNG 
1. Allgemeine Bemerkungen 
Die Tradition, den Göttern Hymnen zu komponieren, hat tiefreichende Wurzeln 
in Indien. Sie geht auf die vedische Periode zurück (s.Gonda 1977:233) und 
hat sich seither auf vielfältige Weise entwickelt. Stuti, Stava und Stotra 
sind synonyme Bezeichnungen für Lobpreisungen Gottes, die den Charakter von 
Litaneien, Namenlisten, magischen Formeln haben können. Japa, leises Her-
sagen, Beten, Rezitieren von Stutis i s t als besondere Form religiöser Praxis 
in Indien und allen vom Hinduismus berührten Gebieten weit verbreitet. 
Eine bestimmte Anzahl von Mantras und Stutis gehören oft zum exklusiven 
Repertoire bralimanischer Familien und anderer priesterlicher Gruppen. Sie 
werden bei der täglichen puja wie auch bei den üblichen öffentlichen Zere-
monien verwendet. Längere stereotype Namenlisten (Satanämastutis, Sahasra— 
namastutis), die größtenteils i n der episch-purapi sehen und tantrischen L i t e -
ratur überliefert sind, werden bis heute von vielen Hindus täglich r e z i t i e r t . 
Dazu zählen auch die drei Sivasahasranamas, Gegenstand der folgenden ttber-2 _ 
legungen. Sahasranamastutis bestehen theoretisch aus einer Aneinanderreihung 
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von looo bzw. loo8 Namen und Epitheta einer Gottheit. Das Rezitieren der 
heiligen und magisch wirksamen Gottesnamen i n dieser Form gewann mit dem 
Aufschwung theistischer Richtungen, vor allem des Vignuismus, Sivaismus und 
Saktismus, den Stellenwert eines eigenständigen, vollwertigen Weges zur 
Erlösung (meditative Identifizierung mit Gott). Als allgemein zugängliche 
Methode der Gottesverehrung r i v a l i s i e r t e sie mit dem orthodoxen, von 
Brahmarten monopolisierten Ritualismus. Biese Tatsache erklärt z.t. manche 
puranisehe Aussagen, die Stotra (Japa) als minderen Weg zu Gott klassifizieren, 
entsprechend den minderen Fähigkeiten der Menschen, die während des K a l i -
Yuga leben (s. dazu auch Gonda, "Notes on Names...", 197o:68). 
Alle sivaitischen Sekten, gleichwohl vedisch-orthodoxer oder tantrischer 
Ausrichtung, 4 insbesondere die Pasupatas,^ die frühest dokumentierte und 
einflußreichste unter diesen, erhöhten generell die vorwiegend individuelle 
Siva-Devotion über die Riten des orthodoxen Brälimanentums. Japa der Namen 
Gottes hat bei dieser Art von Religiosität, die darauf abzielt, Sivas Nähe 
(z.B. i n Form der Ganaschaft) und schließlich Identität mit Siva zu erlangen, 
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keinen geringeren Wert als harte Askeseübungen (tapas). In extremen Fällen 
s t e l l t die Vergegenwärtigung des "göttlichen Namens" jedwede andere r e l i -
giöse Äußerung i n den Schatten. Das Aussprechen, ja bloßes Hören eines 
Siva-Namens oder nur einer einzigen Silbe, die Bestandteil eines solchen 
Namens i s t , ohne Unterschied ob mit Absicht oder rein zufällig, kann dem-
nach Freiheit von allen Sünden und sogar auch Erlösung herbeiführen. 
In "Greater India", namentlich i n Cambodia i s t diese Konzeption schon im 
7.Jh. A.D. epigraphisch dokumentiert (s. Wolters 1979:44o). Da i n jener 
Epoche vornehmlich die Pasupatas als Agenten des Sivaismus i n Südostasien 
auftraten (s. Wolters 1979:431-433; K. Bhattacharya 1955:479-487), mag 
dies wohl ihrem missionarischen Einfluß zuzuschreiben sein, zumal diese 
Sekte i n Indien selbst die "Lehre vom göttlichen Namen" und "die looo (loo8) 
Namen Sivas" mit Nachdruck propagierte. Bie mehr oder minder ausgeprägte 
Abkehr von orthodoxen Konventionen, die T e i l ihrer Lehre und Praxis war, 
eröffnete den Pasupatas (und anderen heterodoxen Sekten) v i e l l e i c h t die 
Möglichkeit, das Meer zu überqueren - im Anschluss an die Händler auf 
der Suche nach ungeahnten Reichtümern und Prestige, das ihnen an den Höfen 
der Königreiche "Greater India 1 s" i n hohem Maße zuteil wurde: 
"The Pasupatas belonged to the religious e l i t e [dies bezieht sich auf 
Cambodia, Anm. der Verf.] i n the sense that they were brahmans, but they 
were wayward brahmans who were not interested i n Vedic sacrifices and 
believed that Siva's grace prevailed over the law of karma. In India they 
turned their back on society and behaved like "lunatics" for God's sake 
(Chakraborti 197o:114). Their willingness to cross the ocean may be an-
other sign of their indifference to brahmanical Conventions..." 
(Wolters 1979:433) 
2. Bie drei Sivasahasranamas tuti s 
Bas M a h a b h a r a t a und Sivai tische Puranas (bzw. sivai tische 
Purapa-Teile) kennen drei Sivasahasranama- Varianten.^ Davon konzentrieren 
sich je zwei a l l e i n im M a h a b h a r a t a (Mbh.12. App.I. No.28 und 
Mbh.13.17) und L i n g a P u r a p a (LP 1.65 und LP 1.98). Die einzel-
nen SaJrasranamas (A, B, C), auf die weiter unter näher eingegangen wird 
(S. 68 f f ) , sind auf folgende Quellen v e r t e i l t : 
A: Bakgasivasahasranämastuti Mbh.12. App.I. No.28, lines l6o-388 
VaP. 3o.l8o-284 
BP 38.2-loo 
Als Vepasivasaiiasranämastuti erscheint sie (entsprechend angepaßt) im: 
VamP. Saromahatmya 26.63-162 
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B: Maiiadevasahasranamastutl Mbh.13.17.3c—15o 
LP 1.65.54-168 
C: Sudar sanasahasrariäinastuti LP 1.98.27-159 
SP, Kojirudra S.35.1-131 
SP 41.12-14o 
Bie drei Sivasahasranamas können durch Auswertung der inneren Daten 
(Namenbestand) und des jeweiligen Kontextes (Rahmenerzählung, mythische 
oder rituelle Einbettung) i n eine relative chronologische Ordnung gebracht 
werden (vermutlich: 1. A, 2. B, 3. C). Grundsätzlich g i l t , daß die Siva-
sahasranämas wie verschiedene kürzere Sivastutis an der spätvedischen 
Konzeption des polymorphen, schreckenbringenden Rudra anknüpfenf der den 
Kosmos mit seinen unzähligen Erscheinungsformen anfüllt. Bies wird am Bei-
spiel von Stuti A besonders deutlich, die sich z.T. sogar wörtlich am 
A t h a r v a V e d a und am S a t a r u d r i y a orientiert. Da 
Stuti C nicht nur vom VignuBaiiasranamastotra(Mbh.l5.135), sondern auch 
von Stuti B (Mbh. 13.17) entlehnt hat, i s t anzunehmen, daß sie von den 
drei Sivasahasranamas das jüngste sein dürfte. 
3. Zur Analyse der Sivastutis 
Gegenüber anderen Auffassungen (s. z.B. Rose 1934:9.1o,15; Arbmann 1922: 
231) folge ich Gondas Ansicht, daß die Stutis religionsgeschichtlich be-
deutsame und analysierbare Quellen sind: 
"Not only the epics but, to mention only these, also the works of the great 
classical authors admit of the conclusion that the names and attributes 
which are preferentially assigned to these gods bring out the main aspects 
of their powerful and venerable character. The great diversity of names and 
epithets was a welcome raeans of throwing light, i n a particular context, 
on some or the other side of a god's activity or of voicing the feelings 
or conceptions of the authors with regard to his character." 
o 
(Gonda, "Visnuism and Sivaism", 197o:17) 
"To us these names and their choice, frequency and combinations are valuable 
means of understanding the ideas fostered by the worshippers and the quali-
ties attributed by them to the object of their adoration." 
(Gonda, "Notes on Names...", 197o:72) 
Wenn auch viele Autoren diese Peststellungen implizit teilen, indem sie 
oftmals den Namenbestand der Sivasahasranamas und anderer Stutis im Rahmen 
ihrer Untersuchungen über Rudra-Siva zur Stützung der einen oder anderen 
9 
These nutzen, existiert m.W. bislang noch kein umfassender Versuch, die 
Sivastutis einer systematischen (insbesondere inhaltlichen) Analyse zu 
unterziehen. 
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II. DIE DAK§ASlVASAHASRAN2MASTUTI 
1. Der Kontext 
Der mythische Anlass für diese heterogene Stuti i s t Dakgas Niederlage 
beim berühmten Kampf um Rudra-Sivas Teilhabe am vedischen Opferritual. Die 
Daksayajßa-Mythe beleuchtet die Position des heterodoxen Aufsteigers 
Rudra (s. z.B. Bhag.P.IV.2 f.; Deppert 1977:318 f.) innerhalb des Hindu-
Pantheons : 
"In the context of the historical background of Siva as an outcaste and 
heretic, the Daksa myth, which seems at f i r s t to exclude Siva. actually 
represents his assimilation into the orthodox pantheon." 
(O'Flaherty 1976:285) 
Ihr Ursprung liegt in der vedischen Mythologie (s. dazu O'Flaherty 1976:274-76). 
Nach dem S a t a p a t h a B r a h m a n a erzwingt der vom Opfer ausgeschlossen 
Rudra seinen Anteil unter Gewaltandrohung von den übrigen Göttern (SB 1.7.3 f f . , 
cf. Deppert 1977:32o-32l). Anderswo heißt es, er habe das antilopenge staltige 
Opfer mit seinem P f e i l durchbohrt (TS II.6.8.3, s. Deppert 1977:318-319, 
Anm.l; Bhattacharji 197o:122). Die episch-puraoische Tradition macht Rudras 
Schwiegervater, den Prajapati Daksa, zum Veranstalter des Opfers, d.h. 
zum Repräsentanten der o f f i z i e l l e n brahmani sehen Opferreligion. Seinen 
Ausschluss rächt Rudra-Siva bzw. sein "Stellvertreter" (seine Emmanation) 
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VTrabhadra gewaltsam: Er köpft Dak§a und verstümmelt die Götter. Auf 
diese Weise erreicht er uneingeschränkte Anerkennung. 
1.2. Die Daksayajna-Mythe nach Mbh.12. Appendix I. No.28 J 
Alle Klassen von Göttern, darunter auch die Rudras (sie), sowie Gajidharvas, 
Apsarasas, Jfsis und Pitrs, kurz all e zum Opfer berechtigten, sind zu 
Daksas Opfer i n Gangadvära geladen. Den Ausschluss Rudras k r i t i s i e r t a l l e i n 
DadhTci (Zeilen 23 ff.,42-44). Daksa geht auf dessen Mahnungen nicht ein, 
denn, so sagt er, er kenne nicht Mahesvara, sondern nur die 11 Rudras (Zei-
len 4o-4l). In der Zwischenzeit veranlaßt die DevT ihren Gatten dort 
einzugreifen. Aus seinem Mund (vaktra) erschafft dieser daraufhin ein 
fürchterliches Wesen (bhutam ghoram) namens VTrabhadra, während DevT aus 
ihrem Zorn (manyu) die nicht minder schreckliche MahakalT entstehen läßt 
(lines 7o f f . ) . VTrabhadra seinerseits bringt aus seinen Haarspitzen (roraa-
kupa) ihm gleichende ganas hervor. Das Zerstörungswerk dieser Gestalten 
bewirkt, daß Sonne und Feuer nicht mehr scheinen, noch Mond und Sterne, daß 
Erde und Berge erschüttert werden, kurz daß die ganze Welt aus den Fugen 
69 
gerät und kulminiert, indem VTrabhadra Daksa köpft (Zeile l l o ) . Die Götter, 
Brahma allen voran, und Daksa unterwerfen sich (Zeile 113)» VTrabhadra und 
BhadrakalT präsentieren sich als Ausgeburten des Zornes Rudras und DevTs, 
eigens zu dem Zweck entstanden, das Daksayajna zu vernichten (Zeilen 114 f f . ) . 
Daksa solle sich unter den Schutz des "Gottes der Götter" und "Gatten der 
Bma" (umapati) begeben (Zeile 121)• Jener l e i s t e t diesem Rat Folge, lob-
preist Mahesvara (Zeilen 132 f f . ) und erweist auch der DevT seine Ehrer-
bietung (Zeile 144 ff.)« Abschließend wird berichtet, daß Daksa Rudra-Siva 
(vrsadhvaja, Zeile 155) mit looß Namen (nämnasJasahasr ena) anruft. Dies 
hat zur Folge, daß Siva, nunmehr hocherfreut und besänftigt, Daksa die 
obligatorischen phalas ("Lohn") gewährt und ihm darüberhinaus noch als 
ganz besondere Gabe den geheimnisvollen (guflha) Pasupata-Vrata verkündet 
(für gugliavrata s. den Vorspann zu Stuti A, Zeilen 158-159 und auch A/4, 
ms 313). Nach eigenen Angaben hat Siva diese Observanz, die der ortho-
doxen Lebensweise (varnasramadharma) z.T. widerspricht (Zeile 4o5), selbst 
aus den Vedas, den sechs angas, dem Samkhya und Yoga entwickelt (Zeile 4ol). 
Am Ende entschwindet Mahadeva mit seiner Gemahlin (Zeile 41o f . ) . 
2. Beschreibung der Baksasivasahasranamastuti: Mbh.12, App.I, No.28 (= A) 
Wie auf einen ersten Blick zu erkennen, besteht Stuti A aus mehreren 
aneinandergefügten bzw. ineinandergeschobenen Teilstücken (s. Rose 1934$ 
4o-44): 
A/ l : Einleitung, ms l6o-175 
In Anlehnung an upanisadisches Gedankengut (ms 163-164) und ein Zitat 
aus dem A t h a r v a V e d a (11.8.32 = ms 171; ms 172-173) schildert 
dieser T e i l Rudra-Siva als allgestaltigen Purusa • 
A/2: ms 176-243 und 25o-251 
Hier handelt es sich um eine typische Namafr + Dativ-Stuti, die zu Beginn 
(ms 176-188) Parallelen zu Mbh.7.57.49-58 (vgl. auch MP.132.21-28) auf-
weist. Am Schluss geht dieser T e i l bruchhaft zu Vokativ-Anrufungen über. 
A/3: ms 244-249 und 252-254 
Diesen kurzen, verstümmelten Vokativ-Teil möchte man fast als Appendix 
zu A/2 betrachten. 
7o 
A/4: ms 255-346 (s. Rose 1934:42-43) 
Dies i s t ein Nominativ-Teil, der das Bemühen erkennen läßt, Siva mit den 
einzelnen Konstituenten des Kosmos gleichzusetzen (visvarupa—Konzept) • 
Er zeichnet sich wie A/l, dem er auch inhaltlich nahe steht, durch Satz-
konstruktionen aus, die Zitatcharakter haben (ms 264, 339 ff»)» 
A/5: Schluss, ms 347-388 (s. Rose 1934:43 f f . ) 
Der Schlussteil, vorwiegend i n Prosa gehalten, schließt sich A/4 inhalt-
l i c h nahtlos an. Er i s t aber von A/4 abzugrenzen, da er keine Namenliste 
darstellt und weil er Dakgas persönlichen Standpunkt, seine Unterwerf ungs-
bezeugungen (z.B. ms 35o-354) und Rechtfertigungen (ms 381-388)^ enthält. 
Außerdem schließt er eine Anrufung der unzähligen Rudras im S t i l des 
S a t a r u d r i y a mit ein (ms 365-38o; vgl. TS.IV.5.11; s. Rose 
1934:4o,43-44). 
2.1. Rudra-Siva, der kosmische Gott (Purusa, Visvarupa): A/l und A/4 
A/l und A/4 gehören aufgrund inhaltlicher und formaler Kriterien zueinander. 
Was A/l allgemein fordert oder als Prinzip äußert, wie z.B. "sarvatafci pani-
padänta sarvato'ksisiromukha, sarvatab srutimalloke sarvamavrtya tigjhasi" 
(ms 163-4; vgl. Sv.Up.3.16)"1"^  oder "mürtau hi te mahämurte....sarva vai 
devatä..." (ms 17o-173; vgl. AV.11.8.32),1^ wird i n A/4 im einzelnen aus-
geführt, indem all e Faktoren, die der kosmische Rudra-Siva umfaßt, dort 
unter seinen Namen und Epitheta erscheinen. Bazu zählen, um einige Bei-
spiele zu nennen, die komplementären Prinzipien Agni und Sorna (annabhoktr -
anna, ms 255-256), die vier Gruppen von Lebewesen gemäß ihrem Ursprung 
k l a s s i f i z i e r t (ms 257), die heiligen Schriften und Opferformeln (ms 262-266), 
die Kasten (ms 267), die Zeiteinheiten (ms 269-27o), die Farben (ms 284-286), 
die Götter (ms 288-289; vgl. A/l, ms 171-174), die Bestandteile und Agenten 
beim vedischen Opferritual (ms 29o-29l), die drei gunas (ms 294), die fünf 
pranas (ms 295), die Gruppen von vier, z.B. Vedas, Yugas etc. (ms 3o6-3o7), 
die drei Welten (ms 317), diverse Gruppen von "Trinkern", darunter ver-
schiedene Klassen von pitrs (ms 335-338). 
Ben Abschluss von A/4 bildet eine Invokation des kosmischen Rudra-Siva 
(ms 339-346), die insgesamt Zitatcharakter hat. Die Zeilen 34o-341 sind 
AV.lo.8.27 (oder Sv.Up.4.3) fehlerhaft nachgebildet. Ganze Sätze oder 
satzartige Konstruktionen, einschließlich (z.T. nachempfundenen) 
Zit a t e n 1 7 (A/l, ms 163-164, 171; A/4, ms 34o-34l), die den Einfluß 
der S v e t a s v a r a t a r a U p a n i s a d (3.16; 4.3) 
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und (oder) des A t h a r v a V e d a ( 1 1.8 . 3 2 ; I 0 . 8 . 2 7 ) verraten, 
charakterisieren die Komposition von A/l und A/4 im gleichen Maße, so 
daß der Eindruck entsteht, beide Teile seien ursprünglich zusammenhängend 
erst durch nachträgliches Einfügen von A/2 und A/3 auseinandergezogen 
worden. Ein weiteres Indiz hierfür wäre der ähnliche Aufbau von "gayanti 
— — 18 — tvam gayatrino, arcayanty arkam arkinab" (A/l, ms 168) und "gayanti 
tvaijp, surasresjha, sämaria brahmavadinafc" (A / 4 , ms 264; vgl. ebenso A / l , 
ms 169 mit A/ 4 , ms 2 6 0 ) . An der Stelle, wo A/l nach seinem Auftakt im 
Vokativ (ms 1 6 0 - 1 6 7 ) ^ und den anschließenden Satzkonstruktionen (ms 168-173) 
zum Nominativ übergeht (ms 1 7 4 , bhagavan...), könnte ursprünglich ein 
direkter Anschluss zu A/4 (ms 255 ff«, tvam annam...) bestanden haben. 
Unter a l l den Namen und Epitheta, die Rudra-Siva als visvarupa 
("all-gestaltig") beschreiben, i s t die Anzahl genuin sivai tischer Namen 
auffallend gering. Einige von diesen, wie etwa bhaganetrankusa. • .pugno 
dantaviriasana (A / 4 , ml 311) und mama (sie) yajnamrgavyadha (A/4, ms 3 2 3 ; 
vgl. A/ 2 , ms 217 mit samvibhägapriya) beziehen sich direkt auf den 
mythischen Kontext. Im Hinblick auf diesen erscheinen, unter verschiedenen 
Möglichkeiten für das Dominieren der nicht spezifisch Sivaitischen Visva-
rüpa-Konzeption i n A/l und A/4 eine Erklärung zu finden, auch folgende 
Überlegungen sinnvoll: 
Gemäß der orthodoxen brahmanisehen Ideologie repräsentiert das von Rudra-
Siva (VTrabhadra), dem heterodoxen, sektarischen Gott zerstörte Opfer 
ein Abbild des Kosmos. Diese Auffassung wird auch Mbh.12, App.I, No.28, 
Zeilen 6 - 2 2 deutlich, wo gesagt wird, daß alle Bewohner der Welten an 
diesem Opfer teilhaben. Wer oder was hier zum Daksayajna gehört, z.B. 
bhutagramas caturvidhafc (Zeile 1 9 ) , oaxayujanglajas caiva, svedajodbhidajas 
tatha (Zeile 2 o ) , reiht sich nach der Opferzerstörung unter die Epitheta 
Rudra-Sivas (A / 2 , ms 2 5 7 t258 , 3 3 5 , 3 3 7 )• Zugleich inkorporiert der allge-
staltige Rudra-Siva die wichtigsten Konstituenten des vedischen Opfer-
ri t u a l s : die ?g- und Säman-Lieder, Omkara, die Opferrufe (A / 4 , ms 2 6 2 - 2 6 3 , 
2o 
2 6 5 ) , den Opferpriester (hotr) und die Opferspenden (A / 4 , ms 2 9 o ) . 
Ich vermute, daß so zum Ausdruck gebracht wurde, daß Rudra-Siva als Folge 
seines Sieges über die traditionelle Opferreligion i n Gestalt des Daksa-
yajna selbst die Gestalt des Opfers (des Kosmos) annimmt. Einer der Leitgedanken 
von A/4 (und z.T. auch der anderen Teile der Stuti) wäre demnach, daß der 
sektarische Hochgott Siva das orthodoxe Opferritual überwindet und sich zu 
eigen macht. Im späten S i v a P u r a n a setzen SatTs Worte zu Daksa 
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diese Tatsache längst voraus. Sivas Gattin tadelt ihren Vater: 
"How i s i t that Siva who i s highly auspicious and by whora the entire universe 
of the mobile and the immobile i s sanctified, has not been invited by you? 
What i s that sacrifice without Siva who i s the sacrifice Himself, the 
performer of sacrifice, the fee of sacrifice, the adjunct of sacrifice and 
the foremost of those who know sacrifice i t s e l f . . . 
The articles of offerings, the mantra, the Havya and Kavya, everything i s 
identical with Siva. How i s i t that the sacrifice i s being performed 
without him?" 
(Siva Purana, RudraS.2.29.9-12, 1977:4o9-41o) 
Auch das Bestreben, die "Jetztzeit" aus der Sicht Daksas zu vermitteln, 
könnte ein Indiz dafür sein, daß die Daksasivasahasranamastuti für den 
mythischen Kontext kompiliert wurde (s. A/4, ms 332; A/5, ms 381 f f . ) . 
Im Gegensatz zu den Stutis B und C enthält sie kein Epithet wie daksari, 
— 21 
daksahan, yajnanta, daksayaonapaharin etc., das den vollendeten Tatbe-
stand der Opfer Zerstörung (bzw. auch die zyklische Wiederholung dieser 
Handlung) als Attribut oder typische Eigenschaft Rudra-Sivas voraussetzt. 
Ba jedoch i n der Passung der Daksayajna-Mythe Mbh.12. App.I, No.28 weder 
vom Burchbohren des Opfers die Rede i s t , noch davon, daß Bhaga und Pusan 
Augen und Zähne verlieren (s. A/4, ms 311), kann man nicht von einem 
direkten aktuellen Bezug zwischen Stuti A und ihrem mythischen Kontext 
ausgehen. Auch BhadrakälT bzw. DevT, die am mythischen Geschehen aktiv 
beteiligt i s t , wird i n der Stuti nicht erwähnt. 
A/ l , A/4 und A/5 wollen m.E. Rudra-Siva als mindestens dem Opfer gleich-
wertig darstellen und eine sektarische Alternative zur orthodoxen Opfer-
religion propagieren. Daß es sich dabei um eine bestimmte sivai tische 
Sekte gehandelt haben dürfte, wird durch die Epitheta khairvangin (A/4, ffill 277) 
und dana\in munala tridan^adhrk (A/4, ms 3o5) unter den seltenen eigentlich 
sivai tischen Benennungen i n A/4 nahegelegt. Angenommen, hier manifestiere 
sich ein gewisser Kapalika-Einfluss (s. auch S.76 f f . ) , hat auch 
raktamäUyijotoaradhara (A/4, ms 3o9) eine besondere Bedeutung: 
"A Buddhist text of the early centuries of the Christian era, the L a l i t a -
vistara, mentions certain "fools" who seek purification by smearing their 
body with ashes, wearing red garments (kagaya), shaving their heads, and 
carrying a triple staff (tridan^a), a pot, s skull, and a khajvanga. These 
must ...be Kapalikas." 
(Lorenzen 1972:13-14) 
In diesem Licht könnte das schon erwähnte Epithet gutfhavrata (A/4, ms 313, 
s. auch Mbh. 12, App.I, No.28, Zeilen 159 und 4o4) als expliziter Hinweis 
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auf heterodoxe Praktiken bewertet werden. Ist die dem Daksa als Lohn 
für seine Sahasranimastuti offenbarte Pasupata-Öbservanz (Mbh.12, App.I, 
No.28, Zeilen 4ol f f . ) , die sich nach Sivas eigenen Worten (teilweise) 
im Widerspruch zum Varnasramadharma befindet, i n Wirklichkeit eine Doktrin 
des Vamamarga? Einige Überlegungen zum zweiten Te i l von Stuti A erhärten 
diesen Verdacht. 
2.2. A/2: Eine Rudra (Siva-Bhairava) Namafc-Stuti 
Nach A/l (ms 175, va 187 ab, bp 9) erfolgt ein markanter formaler und 
inhaltlicher Einschnitt. Eine typische Namafc+Dativ-Stuti setzt ein, die 
sich besonders zu Beginn (ms 176-177, 183 f., 196-197) durch eine deutliche 
Orientierung an Rudra-Konzeptionen des S a t a r u d r i y a (TS.IV.5 «1,3,5; 
s. Rose 1934:43-44) auszeichnet (vgl. auch A/5, ms 371 f f . mit TS.IV.5.11)*22 
Ob hier eine direkte Entlehnung vorliegt, sei dahingestellt. Jedenfalls 
gehört A/2 ZU einer ganzen Reihe von Stutis, die die Tradition der berühmten 
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Rudra-Hyrane bewußt fortsetzen, indem sie weitgehend den Namenbestand von 
TS.IV.5 verarbeiten und den alten Rudra-Namen einen neuen Kontext geben 
(z.B. Mbh.7.173.2o f f . . MP 47.128 f f . ) . Zu dieser Gruppe zählt auch die 
Vasudevarjunau-Sivastuti Mbh.7.57.49-58 (vgl. MP 132.21-28), welche mit 
den Eingangsversen von A/2 (ms 176-189) engste Übereinstimmungen zeigt. 2^ 
Baher l i e g t nahe, daß entweder beide Sivastutis aus einer gemeinsamen 
Quelle geschöpft haben, oder die eine i n Anlehnung an die andere verfaßt 
bzw. zusammengestellt wurde. Gemeinsamkeiten zwischen Mbh.7.57 und Stuti A 
erstrecken sich auch auf A/4 (vgl. A/4, ms 259 und 261 mit Mbh.7.57.42 cd 
und 4o cd). Wäre Stuti A der Entlehner, resultierte daraus, daß die höchst 
unterschiedlichen Teile A/2 und A/4, wenn nicht i n einem Zuge kompiliert, 
so doch mindestens zur gleichen Zeit einheitlich überarbeitet wurden. 
A/2 und Mbh.7.57.49 f f . (vgl. MP 132.21-28) haben eine typisch spätvedische, 
mit Bhava beginnende Namenkombination (cf. TS.IV.5.5.1) als Auftakt: 
"Namo bhavaya sarvaya rudraya varadaya ca, pasünam pataye..." 
(A/2, ms 176-177; Mbh.7.57.49; MP 132.21) 
Nebenbei bemerkt, geht aus dem Kontext der völlig andersartigen und sicher-
l i c h späteren Stuti C hervor, daß es eine Tradition gegeben haben muß, die 
bevorzugt Bhava den ersten Platz unter den looo oder loo8 Namen Sivas 
zuwies. L i A g a P u r ä n a 1.98.24 besagt, Visnu habe die looo Namen i n der 
74 
25 richtigen Reihenfolge, mit Bhava beginnend, r e z i t i e r t . 
Eine zweite Randbemerkung b e t r i f f t eine der Kompositionstechniken der 
Stuti-Verfasser. Appendix I zeigt die Zusammensetzung von Stuti C, die 
zum größten Te i l aus entlehnten Slokas und Halbslokas konstruiert wurde. 
Ein näherer Vergleich zwischen Mbh.7.57.49-51 und A/2, ms 176-177,183 macht 
sichtbar, daß auch hier womöglich eine identische Technik angewandt wor-
den i s t : 
A/2 entspricht Mbh. 7.57 
ms 176 a 49 a 
ms 176 b 49 b 
ms 177 a 49 c 2 6 
ms 177 b 5o d 
ms 183 a 51 c 
mS 183 b 51 b 2 7 
Dies könnte ein Beweis dafür sein, daß Entlehnung und Neuzusammensetzung 
von Halbslokas bei der Bildung von Stutis ein durchaus gängiges Verfahren 
darstellte. 
Nach A/2, ms 188 (hiranyakavaca, vgl. Mbh.7.57.58 b) hören die Gemeinsam-
keiten mit dem Vasudevarjunau-Sivastuti auf. Unter den nun folgenden 
Versen i s t auch a l l e i n noch A/2, ms 196-197 direkt mit einer Aussage des 
S a t a r u d r i y a vergleichbar: 
"Namo 1 stu sayamänaya sayitäya utthitaya ca, sthitaya dhavamanaya..." 
Biese Epitheta Rudra-Sivas entstanden offenbar i n Nachbildung von TS.IV. 
5.3.15-15, wo die verschiedenen Bewegungsabläufe der unzähligen, omni-
präsenten Rudras geschildert werden: 
"Nama asinebhyafc sayanebhyas ca vo namo . • • 
namas tigjhadbhyo dhavadbhyas ca vo namo." 
2.2.1. Der solare Rudra 
A/2, ms 183 und Mbh.7.57.51 (vgl. MP 132.23-24) enthalten die auch anders-
28 
wo belegte (s. z.B. Mbh.lo.7.6), stereotype Kombination von v i l o h i t a (oft-
mals mit dhümra gekoppelt) und nTlagrTva (-kanjha), die erstmals wohl mit 
TS.IV.5.1 dokumentiert i s t (s. dazu Tabelle A).Im S a t a r u d r i y a 
i s t damit eindeutig die (Abend-) Sonne gemeint: 
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"asau yo •vasarpati nTlagrTvo vilohitafr..." (jener, der blauhalsig, hoch-
rot untergeht...) 
Sollte man diese Übersetzung von ava^|srp infrage stellen, besteht dennoch 
an dieser Interpretation kein Zweifel, da Rudra im vorangehenden Vers mit 
der Morgensonne ("asau yas tämro aruna...") i d e n t i f i z i e r t wird [vgl. aber 
auch Märk.P. lo7.7 (1969:573), wo der (morgentIiche) Sonnengott vilohita 
genannt wird, weil er die Dunkelheit (timira) getrunken und sich daran 
berauscht hat]. 
Der Gegensatz von morgentlieher und abendlicher Sonne i n Rudra wird im 
S i v a P u r ä n a (Vay.S.II.7.14 cd - 15 ab) wieder aufgenommen. Hier 
wird allerdings anstelle von vilohita hiranyamaya (die "goldene Sonne")'0 
verwendet: 
"hiranyakeSafr padmakso hy arunas tämra eva ca, 
yo 'vasarpaty asau devo nüagrTvo hiranyamaya^1 
Die solare Bedeutung von viloh i t a ("Rote Sonne"), die aus TS.IV.5.1 her-
vorgeht, wird i n allen mir bekannten späteren Stutis beibehalten, i n de-
nen dieses Epithet vorkommt (Tabelle A)• Dabei wird vi l o h i t a i n der Regel 
mit spezifischen Namen des Sonnengottes (sürya, bhahu etc.) kombiniert. 
Dies i s t auch im zweiten T e i l von Stuti A der F a l l : 
"(namafc) vilohitaya (dem Hochroten, der Roten Sonne), dhumraya (dem Rauch-
farbenen, Purpurroten), nTlagrTväya (dem Blauhalsigen), nama.fr, 
Namo 's tu apratirupäya (dem von unvergleichlicher Gestalt), virupaya (dem 
Entstellten), Sivaya ca, 
süryaya, suryamälaya (dem Sonnenbekränzten), suryadhva japa takine (dem, der 
die Sonne auf seiner Flagge und Standarte hat)• 32 
(A/2, ms 183-185) 5 3 
Im K u r m a P u r ä n a , im Rahmen einer anderen Variante der Mythe 
vom Dakgayajna,3^ die jedenfalls zu Beginn einen ausgeprägten Sivai tisch 
(DadhTca)/vi§nuitischen (Dak§a) Sektenantagonismus reflektiert, wird 
Rudra mit fast identischen Worten von DadhTca beschrieben (KuP.1.14.15 cd). 
Dakga begründet Rudras Ausschluss vom Opfer, indem er auf dessen unortho-
doxe (Kapälika-) Praktiken Bezug nimmt (KuP.1.14.11): der nackte (nagna), 
entstellte (vikrta) Schädelträger (kapälin) könne keinesfalls als "Seele 
der Welt" (viSvätman) angesehen werden. Also beharrt er auf seiner vignu-
itischen Position (KuP.1.14.12). DadhTca verteidigt seinen Sivaitischen 
Standpunkt mit der Frage: Siehst du nicht diesen Herrn (bhagavan), den 
tausendstrahligen (sahasrämSu), den einzigen Zerstörer der ganzen Welt 
(sarvalokaikasamharttr), Kälätman, ParameSvara? (nach KEP.1.14.13) 
Dann schildert er den Sonnengott Rudra wie folgt: 
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"esa rudro mahadevo kapardT ca ghrpT harafr 
ädityo bhagavän süryo nTlagrTvo vilohitafr" 
(KuP 1.14.15) 
Der Zusammenhang mit der Daksaopfer-Mythe im M a h a b h a r a t a (Mbh. 
12. App.I. No.28), die die Sivasahasranamas tuti A integriert, i s t evident. 
Dort lobpreist jedoch Daksa (nach seiner Unterwerfung) Rudr^Surya-Vilohita, 
denselben Rudra-Kapälin (s. A/2, ms 2o4), den er laut K u r m a P u r ä n a 
(vor der Opfer Zerstörung) schmäht. Dabei verwendet er die Worte seines 
Gegenspielers DadhTca (A/2, ms 185 f f . ) . Auffallend i s t auch, daß Epitheta 
des heterodoxen Rudra-Bhairava, die Daksa im K u r m a P u r ä n a ab-
wertend gegen Rudra ausspricht (1.14.11), zu zahlreichen Lobpreisungen Rudras 
aus Daksas Munde werden. Doch darauf komme ich weiter unten zurück. 
Auf DadhTcas Magnifizierung des Rudra-Surya-Vilohita 3^ folgt eine noch-
malige Zurückweisung durch Baksa, ganz i n der Art von Mbh.12. App.I. No.28, 
lines 4o-41, mit dem bedeutsamen Unterschied aber, daß hier nicht mit den 
11 Rudras gegen Rudra polemisiert wird, sondern mit den 12 Edityas gegen 
Ravi (= Rudra-Sürya, s.KuP. 1.14.17). 
Wie fest etabliert die Identität Siva/Sonnengott im K u r m a P u r ä n a 
i s t , beweisen auch KuP.1.19.59 f f . , 5 6 KuP.I.28.5o und KuP.II. 18.33-47 
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("Suryahrdaya"). Dieser Synkretismus hat hier also keine geringere Be-
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deutung als das Bestreben, Siva und Visnu miteinander zu vereinigen. 
Beide Phänomene resultieren vermutlich aus der Päsupata-Überarbeitung des 
ursprünglich eher vignuitischen Puräna, die nach Hazra nicht vor dem 
8.Jh. A.D. erfolgt sein dürfte (1975:66-71). Waren die z.T. auch hetero— 
doxen Pasupatas, die dem K u r m a P u r a n a nachträglich (direkt 
oder indirekt) ihren Stempel aufdrückten, etwa Mitglieder einer Subsekte, 
die Siva i n Gestalt der Sonne anbeteten? 
Laut KuP.1.14 und KuP.1.28 i s t Rudra-Vilohita^Surya alles andere als eine 
Göttergestalt, die orthodoxen Vorstellungen entspricht: er i s t ein Kapälin 
und insbesondere auch die Gottheit des Kali-Yuga, des Zeitalters, während 
dessen Menschen und Götter von der heiligen Tradition der Vedas am weites-
ten entfernt sind (s. z.B. KuP.I.28.5,16,25,32). Das Kali-Yuga i s t die 
Ära der heterodoxen Sekten ( KuP.1.28.16,25), die eben den Rudra-Kapälin 
verehren, den Daksa schmäht und der DadhTcas Worten zufolge ein Sonnengott 
i s t . 
2.2.2. Der heterodoxe Rudra (Siva-Bhairava) 
Die innere Evidenz von A/2 legt nahe, daß diese Stuti nur von Mitgliedern 
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einer solchen Sekte oder Subsekte verfaßt worden sein kann. Zahlreiche 
darin enthaltene Epitheta des heterodoxen Rudra-Bhairava stehen in Ein-
klang mit Aussagen, die im Rahmen des mythischen Kontextes getroffen werden. 
Rudra, der Verkünder des gugUiavrata, folgt selbst entsprechenden Regeln, 
die dem varnäsramadharma zuwider laufen. Was damit gemeint i s t , beschreibt 
Handiqui: 
"...and the Päsupata way of l i f e , characterized by a complete disregard 
for personal and social decorum, i s designed to result i n eradication of 
caste rules... The private practices known as vrata are resorted to i n the 
ayatana, that i s , any place sacred to Siva where the devotee may choose 
to reside. He must "bathe" himself with ashes (bhasman) three times a day, 
sleep over a bed of ashes... As part of his devotions, he does mental 
obeisance to the deity (namaskära)••.and resorts to certain practices which 
are again peculiar to the Päsupata sect. In the shrine of the deity, he 
breaks out into loud laughter, sings songs i n honour of Siva, and indulges 
in dancing. He makes also a sound called <Jum<Juijikäxa (called also hu<Jukkara 
in later texts) resembling the bellowing of a b u l l . . . " 
(Handiqui 1968:2o2, cf. Kaunolinyas Kommentar der Päsupata Sutras) 
Ähnliche, relativ gemäßigte Praktiken reflektiert vermutlich A/2 mit den 
Epitheta: nartanasTla, mukhaväditravädin, riagy opahäxalubdha, gitaväditrä-
fe al i n (ml 198-199), bhimadundubhihäsa ("laut lachend, so wie das Dröhnen 
der Bundubhi-Trommeln", ms 2o2) oder hü^ug^cärapriya (ms 222). Tanzen, 
Singen, lautes Lachen, das Ausstoßen seltsamer Laute, der Forderung ge-
mäß, ein Päsupata solle, sobald seine weltlichen Bindungen völlig aufgehoben 
sind: 
"...go about like a man not i n his senses, even like a mad man, whose true 
nature remains unrevealed to the people at large." 
(Handiqui 1968:2ol)4° 
könnten die "sama"-Elemente des Päsupata-Vrata darstellen, von dem Rudra-
Siva selbst behauptet, er befände sich teilweise i n Einklang mit dem varna-
äsramadharma (Mbh.12. App.I. No.28, lines 4o4-4o5; vgl. auch A/2, ms 236) 
Die Mehrzahl der Epitheta aber, die über r i t u e l l e Praktiken Aufschluss ge-
ben, weisen über den gemäßigten Weg hinaus. Ein Höchstmaß an Widerspruch 
zu den anerkannten Normen religiösen Verhaltens (s. Mbh.12. App.I. No.28, 
line 4o5, v i pari ta) wird propagiert, nach dem Leitsatz: 
"That which i s lowest i n the realm of appearance becomes a symbol for the 
highest in the realm of s p i r i t . " 
(Lorenzen 1972:77) 
Den nun folgenden Auszug aus A/2, eine Namenreihe zur Huldigung und medi-
tativen Identifizierung mit Rudra-Bhairava konnten m.E. a l l e i n Vamacara-
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— — 42 Pasupatas oder Kapalikas entwerfen: 
"(namafr) cangläya, muntfaya (dem Kahlgeschorenen, ms 18o), dan^imuntfäya 
(dem kahlgeschorenen Stab träger, dem Asketen ?), urdhvadamgjrakesäya 
(dem, dessen Haare und Zähne nach oben gekehrt sind ?, ms 181), aprati-
rupaya (dem von unvergleichlicher Gestalt oder dem Widerwärtigen, ms 185), 
virupaya (dem Entstellten, ml 185), pramathanathaya (dem Anführer der 
pramatha-ganas, ms 186), sarvabhakgäya (dem Allesfresser, Weltenver-
schlinger oder dem, der verbotene Nahrung ißt, ml 191), krsanäsäya (dem, 
der eine dünne Nase hat, ml 194), krlangäya, krlaya (dem Ausgezehrten, 
ms 194), 4 3 bhTmavratadharäya (dem, der fürchterliche Observanzen befolgt, 
ms 2o2,2o5), kapalahastäya (dem, der einen Schädel i n der Hand trägt, 
ms 2o4), 4 4 citibhasmapriyaya (dem, der Leichenasche/Asche vom Krematorium 
liebt, ms 2o4), vibhTsanaya (dem Furchteinflößenden, ml 2o5), vikrta-
vakträya (dem,dessen Antlitz entstellt i s t , ml 2o6), khaalgajihväya (dem, 
dessen Zunge (wie) ein Schwert i s t , ms 2o6), damsjrine (dem, der Zähne 
hat, ml 2o6), pakvämamlupsalubdhaya (dem, der nach rohem und gekochtem 
Fleisch giert, ml 2o7), cantfaya (ml 2o9), ghoraghorataräya (ml 214), 
cang^kaghanjaya, ghanjjaya, ghan^amaläpriyäya (ml 219-22o), garbhamäjpsa-
srgaläya (dem, (der wie ein) Schakal ( i s t ) , der nach Fötusfleisch giert, 
ml 224), catuspatharathäya (ml 242), vyälayajnopavTtine (dem, der eine 
Schlange als Opferschnur hat, ml 243).».11 
Die Kapalikas huldigten Bhairava, dem Brahmanenmörder und (daher) schädel-
tragenden (kapalahasta, kapalin) Bettler/Asketen, 4^ dessen mythische 
Handlung sie r i t u e l l nachvollzogen (s. dazu Lorenzen 1972:73-81). Schädel-
schale und ghanjja, ein Attribut des bettelnden Bhairava (Bhikgä^anamurti), 
das ihn als Gestalt ausweist, die außerhalb des varnalramadharma si t u i e r t 
i s t (s. Banerjea, DHI, 1956:483), gehören zur Ausstattung ünmattabhairavas 
i n Snandagiri s Samkaradigvi jäya (Kap. 24 ): 
"A skull bowl adorned his l e f t hand; his right hand held a loudly ringing 
b e l l . " 
(Lorenzen 1972:47)46 
Auffallend sind auch die Eßgewohnheiten, die der zweite T e i l von Sahasra-
nämastuti A Rudra-Bhairava (Cantfa) unterstellt: Er verzehrt nicht nur 
verbotene Nahrung, namentlich Fleisch (sarvabhaksa, pakvämamämsalubdha) 
sondern t e i l t diesbezüglich anscheinend auch die Sitten der Raksasas oder 
Pilacas (garbhamamsasrgäla), mit denen er außerdem die äußere Erscheinung 
und die Wohnorte (z.B. den Kreuzweg) gemein hat. 
Als tantrische (vamamarga-) Sekte richteten die Kapalikas ihr religiöses 
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Streben auf die Erfüllung der sogenannten fünf "mas", die neben Fleisch-
genuss u.a. sexuelle Praktiken (maithuna) und Alkoholrausch miteinschlossen. 
In A/2 wird lediglich der Verzehr von Fleisch angesprochen, jedoch i n 
sehr expliziter Weise (ms 2o7,224). In Mahendravarmans Mattaviläsa (s. 
Lorenzen 1972:23) heißt es, daß die Schädelschale des dort geschilderten 
4.9 
Kapalin mit gebratenem Fleisch gefüllt war (Lorenzen 1972:55). 
Beim Zusammentreffen a l l der heterodoxen Elemente i n A/2 (widersinniges 
Verhalten, Schädel- und Schellenattribut, Asche, Fleischverzehr) erstaunt 
die Abwesenheit von Sexualität, ja des weiblichen Prinzips überhaupt« 
Nicht, daß im zweiten T e i l von Stuti A nun mit einer vollständigen Inven-
tarisierung tantrischer Praktiken gerechnet werden müßte, aber gerade 
auch angesichts der bedeutenden Rolle BevTs (BhadrakalTs) im mythischen 
Kontext der Stuti wäre ein Hinweis auf die Partnerin Bhairavas fast zu 
erwarten« 
In jedem F a l l i s t den Verfassern der Daksasivasahasrahamastuti eine be-
sondere Pointe gelungen, indem sie aus Baksas Schmähreden gegen den 
heterodoxen Rudra-Bhairava-Kapalin^0 eine Hymne des Lobes aus Baksas 
Mund machten« Vielleicht vermittelt Mbh«12. App.I. No.28 auf diese 
spezielle Weise indirekt den im K u r m a P u r ä n a exp l i z i t aus-
getragenen Sektenkonflikt« 
3. Einige historische Überlegungen 
Ber Bhairava/Sonnengott-Synkretismus, der die Daksasivasah&sranamastuti 
kennzeichnet, i s t ein Phänomen, das sich generell erst nach looo A.B« 
durchsetzte (s« von Stietencron 1966:271; de Mallmann 1963:95 f f . ) . Er 
steht am Ende einer Entwicklung, die seit dem dem 7.Jh. A.B. insbesondere 
im nördlichen Indien dokumentiert ist« Es wurde erwähnt, daß Rudra, der 
das gesamte Universum mit seinen vielseitigen, vorwiegend schreckenerregen-
den Erscheinungsformen anfüllt, schon im spätvedi sehen S a t a r u d r i y a 
(TS.IV.5.1) und anderen Quellen, die mit Bestimmtheit vor dem 7«Jh. A.B. 
datieren,^ 1 eindeutig auch als Sonnengott konzipiert wird (S.74-76). 
Belege dafür, daß der solare Rudra (Bhairava) als solcher eine determinierte 
(sektarische) Anhängerschaft besaß, erscheinen jedoch m.W. erst von dieser 
Zeit an. Bies deckt sich i n etwa mit der religionshistorischen Konstella-
tion nach Harsas Tod (647 A.B.), als der Kult des Sonnengottes i n eine 
Art Vakuum geriet, da die o f f i z i e l l e Protektion, die ihm anscheinend unter 
Harsa und dessen Vorgängern zuteil geworden war, mit dem Aussterben dieser 
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52 königlichen Linie ein Ende fand. So konnten andere derzeit florierende 
Sekten, namentlich auch heterodoxe Sivaiten, von denen i n Bänas Werken 
oftmals die Rede i s t , ^ 3 den Sonnenkult ungehindert assimilieren. Ich 
nehme an, daß die erwähnten Passagen aus dem K u r m a P u r a n a 
(insbesondere 1.14; 1.19 5 1.28) und der Baksasivasahasranämastuti einen 
vergleichbaren Synkretisierungsprozess p a r t i e l l widerspiegeln. Bie 
"Nirmano; Copper Plate Inscription" (Pleet CII, 111:286-291; Lorenzen 1972: 
28. Srivastava 1972:9,319,359; Biswas 1948:146-147), von Fleet etwa um 
das 7.Jh. A.B. datiert, repräsentiert einen epigraphischen Beleg für die 
gleichen Konzeptionen, die auch im K u r m a P u r a n a und i n Stuti A 
vertreten sind. 
"A copper plate grant of the mahäsämanta and maharaja Samudrasena, found 
i n Nirman£ village i n Kangara B i s t r i c t of Himachal Pradesh, records the 
donation of a village to a group of Atharva Veda Brahmanas i n Nirmapja 
agrahara. The g i f t was to support worship of Siva i n the form of MihireBvara 
at a temple dedicated to Kapalesvara [sie]. A king named Sarvavarman i s 
said to have given land "at the former installation of the god Kapale & vara... 
If the Atharva Veda Brahmanas were i n fact Kapalikas, i t would appear 
that the sect claimed to follow this Veda. Many Saivite Tantras trace 
their authority to i t . " 
(Lorenzen 1972:28) 
Bie spezifische Assoziation zwischen Kapalikas, die Rudra (Bhairava) als 
Sonnengott verehrten, und dem A t h a r v a V e d a kennzeichnet auch 
die Baksasivasalrasranämastuti, die wie schon erwähnt, mindestens eines, 
wenn nicht zwei Zitate aus diesem Veda verarbeitet hat (A/l, ms 171 und 
A/4, ms 34o—341; s.S.69-71)« Bas Dominieren dreier Tendenzen i n Stuti A, 
vermittelt durch die Namen und Epitheta Rudras (Siva-Bhairavas), erstens 
die Prägekraft spätvedischer Rudra-Konzeptionen (s. auch S.73), zweitens 
die besondere Betonung tantrischer Praktiken wie Kapalikas sie propagierten 
und drittens die Identität Rudras mit dem Sonnengott beweist m.E., daß 
diese Sahasranämastuti und der Inhalt der "Nirmana' Copper Plate-Inschrift" 
auf dem gleichen Boden von Vorstellungen beheimatet sind. Daraus folgt 
auch, daß trotz der formalen Heterogenität von Stuti A, die auf inhalt-
liche Einschnitte bzw. unterschiedliche Herkunft einzelner Teile (A/l + 
A/4 + A/5 und A/2 + A/5 ?) schließen läßt, die vorliegende Fassung des 
Daksasivasahasranäma zu einem bestimmten Zeitpunkt (ab dem 7.Jh. A.D.) 
von einer Hand bzw. im Hinblick auf ein spezifisches (sektarisches) Inter-
esse zusammengestellt worden sein dürfte. Die Kompilatoren benutzen dabei 
offenbar das S a t a r u d r i y a , den A t h a r v a V e d a , wohl 
auch die S v e t a s v a r a t a r a U p a n i s a d und konnten ver-
mutlich auch auf die Vasudevär junau-Sivastuti i n Buch VII des M a h ä -
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b h i r a t a (7.57.49 f f . ) und auf KuP.1.14 zurückgreifen. Allem An-
schein nach waren sie Kapalikas. 
Qualitäten eines destruktiven Sonnengottes sind Rudra (Siva-Bhairava) und 
dem Roten Tezcatlipoca im Codex Borgia. einer Bilderhandschrift aus dem 
südlichen Mexiko, gleichermaßen eigen (s. dazu S.178-196). Bieser Aspekt 
Rudras i s t für die Indo-Mexikanistik auch deshalb besonders interessant. 
weil er i n "Greater India", dem Brückenkopf transpazifischer Einflüsse 
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i n Mesoamerika, insbesondere i n Java und Bali,infolge verschiedener 
Impulse aus Indien zu großer Verbreitung gelangte.^ Bislang hat man vor-
nehmlich den Einfluß des puräpi sehen Tantrismus, wie er sich beispiels-
weise in den späteren Teilen des S a m b a P u r a n a^ 6 darstellt, auf 
den indonesischen Siva/Surya (Siväditya-) Synkretismus diskutiert und dabei 
auch den charakteristischen Zusammenhang mit Todes vor Stellungen und Toten-
r i t u a l , der letzteren kennzeichnet, i n die Betrachtungen miteinbezogen (s. 
Srivastava 1975:68).*^ Biswas (1948:147) geht von der einleuchtenden An-
nahme aus, die leider anhand von Quellen nicht belegt werden kann, schon 
die tantrischen Richtungen des 7.Jh. A.B. hätten den Export des Siva-Surya 
nach Indonesien eingeleitet, wenn er sagt: 
"...the Identification of Surya and Siva, i n äbout the 7th Century i n 
India, [der Autor bezieht sich hier auf die "Nlrmanfl Copper Plate Ins-
cription", Anm. der Verf.] - a coneeption that i s found to manifest i t -
self i n Java, during the next Century." 
(Biswas 1948:147)58 
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III, DIE MAHIDEVASAHASRAJCCMA3TUTT 
1. Der Kontext 
Ganz anders als das Dak^asivasahasranäma, das mit Ausnahme der späten und 
sekundären Version im V ä m a n a P u r ä n a (Sar omähätmya 26.63-163), 
an die Mythe vom Daksayajna gekoppelt i s t , erscheint die Mahädevasahasra-
nämastuti (B) nicht fest an einen mythischen Kontext gebunden (s. Rose 1934: 
14,33). Die komplexe Rahmenerzählung des M a h a b h a r a t a (13.14-17) 
entfällt bei der purapi. sehen Ausgabe dieser Stuti. Im L i n g a P u r ä -
n a wird lediglich gesagt, Tridhanvan, ein Schüler des Tannin, dem die 
materiellen Mittel zur Durchführung eines asvamedha fehlten, habe von seinem 
Lehrer die looo Namen Rudras überliefert bekommen, die jener wiederum zu-
erst von Brahma erfahren hatte (LP 1.65.45 f . ) . Die Rezitation der Stuti 
erbrachte Tridhanvan den Gegenwert von looo asvamedhas und die Ganaschaft, 
d.h. Gottesnähe. Bis auf Elemente der Traditionsliste der Mahädevastuti 
(s. dazu Rose 1934:18) erinnert wenig an die sehr ausführliche Rahmener-
zählung des Epos. Bie Hauptanliegen der epischen Rahmenerzählung, die um 
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die Geschichte Upamanyus und Vasudevas, der Siva um eines Sohnes willen 
verehrte, 6 0 viele kleinere Episoden f l i c h t , sind im wesentlichen die Über-
höhung Sivas über Visnu-Krsna, der als sein erstrangiger Bhakta a u f t r i t t , 
ferner die Darlegung der Vorzüge der Siva-Bhakti und die Schilderung der 
"Früchte" (phalas) der Sivalobpreisung, endlich die Betonung der absoluten 
Überlegenheit der Siva-Bhakti, insbesondere auch des Japa der looo Namen 
Sivas ("Stavaräja", s.Mbh. 13.17.21), im Vergleich mit allen anderen aner-
kannten religiösen Praktiken einschließlich des Yoga und der Veda-Rezitation. 
Babei steht offenbar die Rivalität zwischen den sektarischen Hochgöttern 
Siva und Vi§nu im Vordergrund. Im F a l l von Sahasranämastuti A mitsamt ihres 
mythischen Kontextes hingegen, besteht der hauptsächliche Widerspruch 
zwischen sektarischem Gott Rudra und seinen Anhängern(Käpälikas oder hetero-
doxe Pasupatas) und der orthodoxen Tradition schlechthin (Daksa, vedischer 
Opferritualismus). 
1.1. Die Rahmenerzählung: Mbh.13.14-17 
Der Wiedergabe des Mahädevasahasranäma (Mbh.l3.17.3o-15o ab) durch Vasudeva 
so wie dieser es von Upamanyu vernommen hatte, geht eine langatmige Erzählung 
voraus. Väsudeva, der vorzügliche Siva-Kenner, wird von Yudhisjhira und 
BhTsma ersucht, al l e Namen und Eigenschaften des mächtigen Mahädeva kundzu-
tun (13.14.1-5). Bevor dieser tatsächlich damit beginnt, berichtet er 
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von der Askese und Sivalobpreisung, die er selbst ausübte, nachdem er im 
Hain Upamanyus die DTksa erhalten hatte (13.15.4). Als Lohn seiner Siva-
verehrung wurden ihm all e Wünsche, acht an Zahl (13.15.51; 13.16.5) er-
füllt, darunter vor allem sein Wunsch nach Nachkommenschaft. Er erhielt 
einen Sohn, Samba, von JambavatT, welche l e t z t l i c h Krinas Bemühungen ver-
anlaßt hatte (13.14.11 f f . ) . T e i l dieser Erzählung i s t die Geschichte des 
Upamanyu, der im M a h a b h a r a t a als Fürsprecher des LiAga-Kultes 
fungiert (l3.14.1oo). Er i s t der Guru des Vasudeva, der i n dessen TKrama 
(13.14.27 f f . ) von ihm erfährt, wie er selbst im Krta-Yuga Siva durch 
strenge Askese gnädig stimmte (13.14.85-87), nachdem er erstmals von seiner 
Mutter etwas über diesen Gott gehört hatte (13.14.75-84). Als diese er-
kannte, daß sie unter den Bedingungen der Waldeinsiedelei dem übergroßen 
Wunsch Upamanyus nach Milch nicht nachkommen konnte, hatte sie ihrem Sohn 
von Siva berichtet, dem mächtigen Gott, der all e Wünsche erfüllen kann. 
Upamanyu erzählt Vasudeva, daß ihm auf seine Askese hin Siva i n der Ver-
kleidung Indras [sie] erschienen sei, um ihn zu testen. Bies hätte er je-
doch kraft der Macht seines Tapas und aufgrund seiner Siva-Bhakti durch-
schaut (13.14.88 f f . ) . Baraufhin habe sich Siva mit Uma i n seiner wirklichen 
Gestalt zu erkennen gegeben. Bie Vision dieses Ereignisses schildert nun 
Upamanyu dem Vasudeva i n a l l e r Breite (13.14.lo6 f f . ) . Vasudevas Siva-
Vision wird ebenfalls beschrieben (13.15.7 - 13-16.5). Sie wurde dem I n i t i i e r -
ten zuteil , nachdem er als kahlgeschorener Stabträger i n Baumrinden gekleidet* 
sechs Monate lang unter fortgesetztem Nahrungsentzug Tapas übte. Er stand 
62 
mit erhobenen Armen auf einem Bein bis ihm endlich Siva, zuerst i n Gestalt 
eines himmlischen Lichtes, erschien. Sobald Vasudeva dem Upamanyu Kunde 
vom Erfolg seiner Anstrengungen gibt, erzählt ihm dieser seinerseits von 
Tannin, der die Mahadevasahasranamastuti den Menschen zugänglich gemacht 
hatte, indem er eine verkürzte Version der zuerst von Brahma ausgesprochenen 
lo 0 0 0 Namen Sivas zur Erde brachte (13.17.2-4,13,21 f . ) . Tannin war ein 
5§i, der während des Krta-Yuga lebte (13.16.12 ff.),und der durch stetes 
Rezitieren von Stutis die Gabe andauernder Siva-Bhakti erlangte (13.16. 
68-7o) • Bieser sei i n Upamanyus "Äsrama gekommen, um ihm die Namen zu über-
mitteln, mit denen er Siva geehrt hatte (13.16.72 - 13.17.1). Upamanyu gibt 
nun Vasudeva die berühmte Mahädevasahasranamastuti weiter, die als "König 
unter den Stavas" g i l t (13.17.21), und Vasudeva berichtet wiederum Yudhisfhira 
und BhTsma wie er die Namen Sivas aus Upamanyus Mund erfuhr. 
84 
2. Die Mahädevasahasranlmastuti: Inhalt und Form 
Die Mahadevasahasranamastuti i s t ebenso wie die Sudaxlanasahasranämastuti (c) 
eine reine Namenliste. 6 3 Alle Namen und Epitheta sind im Nominativ anein-
andergereiht, 6 4 so daß für eine Analyse fast ausschließlich inhaltliche 
Kriterien genutzt werden müssen (s. dazu Rose 1934:3o f . ) . Etwaige "Brüche", 
die im F a l l des Baksasivasahasranama am Wechsel grammatischer Formen (Kasus-
wechsel) erkennbar sind, können hier nicht (mehr) festgestellt werden. 
Stuti B scheint aus verstreuten "Namenclusters" zusammengesetzt zu sein, 
die jeweils ein Thema oder einen Aspekt Sivas elaborieren. Bie zahlreichen 
Varianten i n den epischen Versionen und der puräni sehen Fassung erschweren 
es, über die Art der Zusammensetzung dieser "Clusters" nach formal en oder 
inhaltlichen Kriterien eine Aussage zu treffen. 
Ba die formal gleiche Sahasranämastuti C durch regelmäßige Verwürfelung 
von entlehnten Slokas und Halbslokas zum größten T e i l nachweislich mecha-
nisch konstruiert wurde (s. Appendix l ) , sollte man vorsichtshalber auch für 
(Teile von) Stuti B dieselbe Methode der Zusammensetzung nicht ausschließen. 
Schließlich erbrachte ja der Vergleich des zweiten Teils von Stuti A (A/2) 
mit der Vasudevarjunausivastuti (Mbh.7.57»49 ff«) ebenfalls den Verdacht, 
daß ein ähnliches mechanisches Verfahren angewandt wurde (S.74). 
Bie Verfasser von Stuti B haben mit Sicherheit auf die Suryasataiiämastuti 
im Vanaparvan (Mbh.3.3.18-28) zurückgegriffen, sei es auf direkte oder i n -
direkte Weise. Ungefähr die Hälfte der lo8 Namen des Sonnengottes wurden 
dem Mahadevasahasranama einverleibt (s.S.85-88 ) . 6^ Zufällige Übereinstim-
mungen sind auszuschließen, da einige Namen und Epitheta paarweise über-
nommen wurden: 
Mbh.13.17.(vgl. LP 1.65) entspricht Mbh.3.3. 
l o l a (lp 126 a) 26 c 
101 b (lp 126 b) 2o d 
102 b (lp 127 b) 18 b 
136 c ( - ) 28 c 
Des weiteren sind Mbh.13.17.139 d - 14o ab (vgl. LP 1.65.158 b - d) und 
Mbh.3.3.27 b - d identisch. Dieses kleine Beispiel zeigt, daß der Vergleich 
zwischen den verschiedenen Stutis eine grundsätzlich notwendige Vorarbeit 
für den Indologen darstellt, die u.U. all e inhaltlichen Aussagen i n Bezug 
auf ein bestimmtes Sahasranäma oder Satanäma relativieren kann. Entlehnungen 
können im Einzelfall zur Aufstockung des Namenbestandes auf die erwünschten 
looo (loo8) Namen und Epitheta gedient haben, oder auch signalisieren, daß 
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die Kompilatoren einer Stuti Namen anderer Götter auf ihren bevorzugten 
sektarischen Gott übertrugen« um dessen umfassenden Charakter und insbes-
sondere auch seine Überlegenheit zu demonstrieren. Dieses Interesse steht 
fraglos im Hintergrund des oben erwähnten Beispiels, wenn es sich dabei 
tatsächlich um eine direkte Anleihe seitens Stuti B aus dem Vanaparvan 
(Mbh«3«3.18-28) handeln sollte« 6 6 Ob die Mahadevasahasranamastuti auch 
aus anderen Quellen geschöpft hat, und ob sie womöglich gleich der Sudarlana-
sahasranamastuti mechanisch aufgebaut wurde, sei als Frage den Indologen 
gestellt, denn weniger als die Genese der Sivastutis interessiert natür-
l i c h den Indo-Mexikanisten, i n welcher Weise die einmal zusammengefügten 
Namen ungeachtet ihrer Herkunft sivaitisch interpretiert wurden« 
Im F a l l von Stuti B halte ich eine umfassende mechanische Fremdentlehnung 
für äußerst unwahrscheinlich, denn die Gesamtanlage des Mahadevasahasranama 
und auch große Teile des Namenbestandes dokumentieren, daß es den Ver-
fassern ein Anliegen war, den spezifisch sivai tischen LiAga-Kult zu propa-
gieren« 
2«1« Namen des Sonnengottes im Suryasatanama (Mbh«3.3.18-28) im Vergleich 
mit dem Namenbestand von Stuti B (Mbh«13.17.3o-15o ab) 
Mbh.3.3. Mbh.13.17. (vgl. LP 1.65.) 
amsu (72) 24 65 
angaraka (25) 19 -aja (lo) 18 45 (lp 67) 
arihan (75) 24 -arka (6) 18 -aryaman (2) 18 lo2 (lp 127) 
asvattha (58) 23 dn 7o 
aditya (= aditefr suta, 92) 26 -äpafr (16) 19 -indra (26) 2o -rtu (56) 22 71 (lp 95) 
kalafr (51) 22 138 (lp 157) 
kali (49) 22 91 (lp loo) 
kamada (82) 25 -kala (11) 18 56 (lp 82), 72 (lp 96), 73 
91 (lp 116) 
kalacakra (59) 23 -
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Mbh.3.5. Mbh.13.17. (vgl. LP I, 
käsfhafr (52) 22 138 (lp 157) 
krta (56) 22 -kha (18) 19 -gabhastimat (9) 18 151 
caracarätman (lo6) 28 136 
jaya (84) 26 55 (lp 8o) 
jäthara (39) 21 -
jTmuta (73) 24 -
jlvana (74) 24 12o (lp 145) 
tamonuda (69) 24 -tejas (17) 19 43 (lp 67) 
tejasam pati (41) 21 -
trivisjapa (lol) 27 14o (lp 158) 
treta (47) 22 -tvastr (4) 18 l o l (lp 126) 
dlptäjjisu (28) 2o -
dehakartr (lo2) 28 -
dvadasätman (93) 27 -dvapara (48) 22 -
dhanvantari (89) 26 l o l (lp 126) 
dharmadhvaja (42) 21 -dhatr (13) 18 l o l (lp 126), (lp 142) 
dhümaketu (9o) 26 lo2 (lp 126) 
paksafc (54) 22 138 (paksa) 
paräyana (2o) 19 -
pitämaha (97) 27 139 (lp 158) 
Pit r (95) 27 139 (lp 158) 
purusa (61) 23 -
püsan (5) 18 -prthivT (15) 19 -prajädvara (99) 27 14o (lp 158) 
prajädhyaksa (67) 24 -
prabhakara (14) 18 -
prasantatman (lo3) 28 -
präoadharana (88) 26 111 (lp 136) 
budha (24) 19 (lp 135) 
brhaspati (22) 19 -
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Mbh.3.3. Mbh.13.17. (vgl. LP 1.65. 
brahmä (32) 2o 131 
bhaga (3) 18 -bhutapati (77) 25 l l o (lp 135) 
bhutadi (8l) 25 -bhutasraya (76) 25 -maoi (79) 25 -matr (96) 27 139 (lp 158) 
masafc (55) 22 158 (niasa) 
imahurtab (53) 22 138 (lp 157) (muhurta) 
mrtyu (12) 18 -moksadvara (loo) 27 14o (lp 158) 
yama (37) 2o -yogin (63) 23 39 (lp 63) 
ravi (8) 18 lo2 (lp 127) 
rudra (34) 2o 46 (lp 7o) 
lokadhyakga (66) 24 74 
vapu§anvita (lo8) 28 -varada (86) 26 3o (lp 54), 154 
varupa (7o) 24 -
vayu (19) 19 Ic2 (lp 127), 115 
vibhavasu (6o) 23 -vivasvat (27) 2o 137 
vifiäla (85) 26 121 (lp 146) 
visvakarman (68) 24 94 (lp 118), 78 
visvatomukha (lo5) 28 -visvatman (lo4) 28 -
visnu (53) 2o 79, l o l (lp 126) 
vedakartr (43) 21 -vedavahana (45) 21 -
vedäftga (44) 21 -vaidyuta (38) 21 -vaisravana (36) 2o l o l (lp 126) 
vyaktävyakta (64) 23 121 (lp 146) 
sanalscara (31) 2o -
§asvata (62) 23 32 (lp 56) 
slghraga (87) 26 -sukra (25) 19 (lp H8) 
suci (29) 2o 93 (lp 117), 149 
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Mbh.3.3. Mbh.13.17. (vgl. 
sauri (3o) 2o -
samvatsarakara (57) 23 38 
sanatana (65) 23 
sarvatoraukha (83) 25 57 (lp 82) 
sarvabhutanigevita (78) 25 -sarvämarasraya (5o) 22 -savitr (7) 18 lo2 (lp 127) 
sägara (71) 24 -suvarpa (8o) 25 82 (lp lo6) 
suksmatman (lo7) 28 136 
surya (l) 18 (lp 61), (lp 126) 
soma (21) 19 36 (lp 61) 
skanda (55) 2o l o l 
svargadvära (98) 27 14o (lp 158) 
LP 1.65.) 
2.2. Phallischer Siva und Sivalinga 
Eine der wenigen und unter diesen sicherlich die aufschlußreichste Stelle 
im M a h a b h a r a t a , wo vom Liflga-Kult die Rede i s t , Mbh.13.14.loo f f . , 
gehört zur Rahmenerzählung der Mahadevasahasranamastuti, deren Auftakt 
(sthira, sthänu...., B: 3o a) ja auch auf das Konzept des Sivalinga abhebt.^ 
Siva transformiert sich i n Indra. Er nimmt die Gestalt gerade desjenigen 
unter den Göttern an, der als phallischer Gott der Fruchtbarkeit i n ge-
wissem Sinne sein Vorläufer und Verwandter i s t (s. dazu O'Flaherty, HR 9, 
1969:2 f f . ; 1973:84-87). Biesem Indra, der i n Wirklichkeit Siva i s t , ent-
gegnet Upamanyu: 
"Wir haben nicht gehört, daß eines anderen LiAga von den Göttern verehrt 
wird." (na susruma yad anyasya Ungarn abhyarcyate) 
(Mbh.13.14.1oo cd) 
Upamanyu, der Fürsprecher des Linga-Kultes im M a h a b h a r a t a , i s t 
Krsna-Vasudevas Guru. Erst die Initiation i n die sivaitische Lehre Upamanyus 
(=s Päsupata ?), so scheint es, eröffnet Kr§na die Möglichkeit, den "Großen 
Gott" wirkungsvoll durch Japa und Tapas auf seine Belange aufmerksam zu 
machen. Krsnas Motivation bei der Sivaverehrung i s t sein Wunsch nach einem 
Sohn von JambavatT (Mbh. 13.14.12-18; 13.14.48 cd ; 13.16.5), d.h. er baut 
dabei auf Rudra-Sivas Macht, Nachkommenschaft zu gewähren. Er sieht i n 
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ihm also nicht nur den typischen "Wunschgewährer" (vara-da),7° sondern v i e l -
mehr auch den Gott der Fruchtbarkeit und Nachkommenschaft. Upamanyu belehrt 
Vasudeva, daß Siva sich i n dieser Eigenschaft schon anderen gegenüber gewogen 
gezeigt hat. Atris Gemahlin beispielsweise hätte mit Hilfe Rudras einen Sohn 
erlangt (Mbh.13.14.65 f f . ) . 7 1 
LiAga-Kult und Sivas Rolle als Gewahrer von Nachkommen sind nicht a l l e i n 
Themen der Rahmenerzählung. Sie charakterisieren ebenfalls die Mahadevastuti 
selbst (vgl. dagegen Tiwari 1959:147 f f . ; s. dazu Anm. 69, S.88). Daher 
l i e g t es nahe, auch hier einen inhaltlichen Zusammenhang zwischen der Stuti 
und ihrem Kontext zu postulieren. 
Namen und Epitheta des ityphallisehen Yogin (sthanu, urdhvalinga, ürdhvaretas 
etc.), der im Besitz unbegrenzter potentieller Kreativität i s t , des Gottes 
der Zeugung (sübTja, prajabija etc.) und des Todes, des Herrn des LiAga 
(lin^dhyaksa) sind unter den drei Sivasahasranamas ausschließlich für Stuti B 
kennzeichnend. Im Daksasivasahasranama fehlen Hinweise auf diese Dimension 
Sivas völlig. Die betreffenden Namen und Epitheta i n Stuti C sind erwiesener-
maßen aus Stuti B entlehnt (s. Appendix i ) . 
Im Mahädevasahasranäma konzentrieren sie sich an bestimmten Stellen (Namen-
reihen) und erscheinen bezeichnenderweise i n Sinneinheit mit weiteren Namen 
und Epitheta, die den Yogin Siva qualifizieren, gleichzeitig z.T. den ghora-
Aspekt des Gottes hervorheben, oder mit solchen, die Sivas Fruchtbarkeit be-
tonen bzw. den Gott als kosmischen Befruchter darstellen. 
1. Ber phallische Yogin (Sthanu): 
mahatapas (dessen Askesemacht groß i s t ) , ghoratapas (dessen tapas grauenhaft 
i s t ) . . . paramam tapas (höchstes, bestes tapas), yogin, yojya (auf den man sich 
konzentrieren s o l l ) , mahabTja (der v i e l Samen hat), mahäretas (der v i e l Samen 
hat), mahatapas, suvarnaretas (der goldenen Samen hat), sarvajna (der A l l -
wissende), subija (der unfehlbar Fruchtbare), vrgavanana (dessen Reittier 
der Stier i s t ) . . . . 
(Mahabharata 15.17.38-59; vgl. LP I.65.62cd - 64ab) 
2. Der phallische Yogin i n seiner grauenvollen Gestalt: 
srgalarupa (der Schakalgestaltige), sarvartha (alle Dinge, Objekte), munoa 
(kahl), kunoMn (der einen Topf hat), kamanflalu (Wassertopf des Asketen), aja 
(ungeboren), mrgarupa (Antilopengestaltiger), gandhaoUiarin (der wohlriechende 
Düfte hat), kapardin, ürdhvaretas (der seinen Samen zurückhält/hochhält), 
urdhvalinga (dessen Linga aufgerichtet i s t ) , urdhvasäyin (der auf dem Rücken, 
mit dem Gesicht nach oben l i e g t ) , nabhastala (Firmament), 
9o 
t r i j a j a (der drei geflochtene Haarsträhnen hat), cXraväsas (der i n (Baum-) 
Rinden gehüllt ist),.rudra, senäpati (Heerführer, Krieger) ... gajahan 
(Vernichter des gajasura), daityahan (Baitya-Töter) ... simhasardularupa 
(der Löwen- und Tigergestaltige), ärdracaxmambarävrta (der i n feuchte 
Häute gehüllt i s t ) , kalayogin ... catuspatha (Kreuzweg), nisäcara ("Nacht-
Wanderer", Mond), pretacarin (der unter pretas geht) ... 
(Mbh.13.17.44 cd - 48. vgl. LP 1.65.69-73 ab) 
3. Ber phallische Befruchter: 
nandTsvara (Nandin, der Stier, das Reittier Sivas oder nandT - Tsvara = 
Siva), nandin, nandana, nandivardhana (der das Glück vermehrt) ... catur— 
mukha (der vier Gesichter hat), mahälinga (dessen Phallus groß i s t , großer 
Phallus), cärulinga (dessen Linga geschätzt, geliebt wird), lingadhyaksa 
(Herr, Gottheit des Linga), surädhyaksa (Herr der Götter) ... bljädhyaksa 
(Gottheit des Samens, der Samenkörner, der Keime /Keimzellen), bTjakartr 
(der den Samen macht) ... 
(Mbh.13.17.73-75 ab. vgl. LP 1.65.97 cd - 99) 
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visvakgetram (der kosmische Acker), prajabTjam (der Same, Keim, Ursprung 
der Nachkommenschaft),7' Ungarn, anindita (ohne Fehl, tadellos), sad-asat 
(seiend - nicht seiend), vyaktam-avyaktam (manifest - nicht manifest), 
p i t r (Vater), mätr (Mutter), pitamaha (Großvater).7^ 
(Mbh.13.14.139? vgl. LP 1.65. 157 cd - 158 ab) 
2.5. Statik und Bewegung: Sivas kosmische Bimension 
Begriffliche Oppositionen waren anscheinend sehr beliebte Bildungselemente 
75 
von Sivastutis. Biese enthalten häufig dialektische Begriffspaare wie 
etwa, um nur einige Beispiele vorzuführen, sad-asat (Sein und Nichtsein), 
— 76 adi-anta (Anfang und Ende), pravrtti-nivrtti (Aktivität und Stillstand),' 
prabhava-pralaya (Entstehen und Vergehen der Welt), agni-äpas (Feuer und 
Wasser), ahorätram (Tag und Nacht), calacala (Bewegliches und Unbewegliches). 
Solche Begriffe treten meist, aber nicht notwendig, paarweise auf. Sie 
signalisieren die Gegensätzlichkeiten und gleichzeitig deren Aufhebung 
i n Rudra-Siva, dem transzendenten Höchsten (avyakta, brahman etc.) und 
kosmischen Gott (vyakta, sakala etc.). Bie Mahadevasahasranamastuti i s t 
von einem Begriffspaar dieser Art gleichsam eingerahmt. Ber erste der 
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(theoretisch) looo Namen Sivas lautet sthira (das feststehende, unver-
änderliche Prinzip, auch brahman, niskala, n i v r t t i , sthanu, sasvata, sänta 
etc.), der letzte,jagat, bezeichnet den beweglichen, ständiger Veränderung 
unterworfenen Kosmos, die Welt der Phänomene, die sich aus dem "Pest-
stehenden11 entfaltet und sich endlich darin wieder auflöst (um von neuem 
zu entstehen). Auch die Eingangsverse von Stuti B sind im Grunde genommen 
eine Variation dieses Themas: 
sthira (unbeweglich, unveränderlich, feststehend), sthanu (der Baumstumpf, 
Pfeiler, der asketische (ürdhvaliftgin) Rudra-Siva), präbhu (der Mächtige, 
Ewige, der Herrscher), bhänu (der Sonnengott), pravara (der Beste, Vorzüg-
lichste), varada (der Wunschgewähr er), vara (der Beste), sarvatman (der 
kosmische ätman, die Seele der Welt), sarvavikhyäta (der überall berühmt 
i s t , von allen Gefeierter), sarva (alles, das A l l ) , sarvakara (der alles, 
das A l l erschafft), bhava (Existenz, Ursprung) ... sarvaftga (der all e Glie-
der hat, vollständig, der ganze Körper, = ViräJ ?), sarvabhävana (der 
alles erschafft) ... sarvabhütahara (der alle Lebewesen zerstört), prabhu, 
pravrtti (Quelle, Ursprung, Aktivität, Manifestation), n i v r t t i (Stillstand, 
Ruhe, das Aufhören, Verschwinden, die Zerstörung), niyata (kontrolliert, 
feststehend, beherrscht), sasvata (ewig, beständig), dhruva (unbeweglich, 
feststehend), smafeanacarin (der auf Leichenverbrennungsplätzen umhergeht), 
bhagavan (der Herr), khacara (der im Luftraum geht, f l i e g t , ein Vogel, die 
Sonne, der Wind etc.), gocara (Weidegrund der Kühe, Reichweite, Aktions-
radius, Reichweite der Sinnesorgane), ardana (der ruhelos umhergeht, ruhe-
lose Bewegung, Aufregung, Zerstörung, Qual). 
(Mbh.13.17.3o a - 32; vgl. LP 1.65.54 cd - 57 ab) 
Die Verse B: ma 3o,32 (lp 54 cd - 55 ab, 56 cd - 57 ab) dokumentieren das 
Bestreben, den grundlegenden Widerspruch in Rudra-Siva, die Gegensätzlich-
keit von Yoga und Kreativität, von Stillstand und Bewegung zum Ausdruck 
zu bringen. Sthira, sthanu, n i v r t t i , niyata, dhruva kontrastieren mit pra-
v r t t i , bhava, sarvabhävana, sarvabhütahara, ardana. Offenbar sind auch 
die Komposita, die -carin oder -cara enthalten (B: ma 32 cd), bewußt ein-
gesetzt worden, um den Gegensatz zwischen dem feststehenden, auf sich 
selbst bezogenen Siva-Sthänu und dessen kreativen und destruktiven Akti-
vitäten zu akzentuieren. Dieses Konzept durchzieht auch die sivaitische 
Mythologie: 
"In some myths, energy (activity, wordly involvement, pravrtti) i s contrasted 
with quiescence (withdrawal, release, n i v r t t i ) , the former identified with 
sexual activity and the latter with asceticism. When Siva ceases to create 
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and becomes a p i l l a r of chastity, he i s said to have quiescence as his 
nature." 
(0»Piaherty 1973:312) 
Sthanu (sthira, sasvata, dhruva, n i v r t t i ) qualifizieren das Sivalinga bzw. 
Rudra-Siva als ürdhvaretas oder urdhvalinga: 
"Weil sein Linga ewig feststeht, wird er Sthanu genannt." (sthitalingas 
ca yan nityam, tasmat sthanur i t i smrtab) 
(Mbh.7.173.92 cd) 
Beschreibt nicht der Verlauf der Mahadevasahasranamastuti die Transformation 
des Ausgangszustandes, sthanu ( n i v r t t i ) , i n kreative/destruktive Bewegung 
(pravrtti), aus der jagat entsteht? 
"The One i s called Sthanu, the changeless, eternal, transcendent, beyond 
time and space. He i s the Unmanifest One: 
"avyakto Ungarn ucyate" (LP 1.3.1) "The unmanifest form i s called Linga." 
He i s the cause of the universe, the seed that sprouts as the World-Tree. 
The One becomes the Many by His innerent power. In manifeStation the One 
Rudra transforms Himself as the thousand Rudras." 
"The One becoming the Many i s the true nature of creation" 
(V.S. Agrawala, Purana II, Nos. 1-2, 196o:211, 212) 
Stuti B dürfte Siva-Sthanus Eingreifen i n das weltliche Geschehen symbolisch 
nachvollziehen; die kosmische Entfaltung des uranfänglichen statischen 
Prinzips wird in einer Kette signifikativer Namen und Epitheta ref l e k t i e r t , 
die eine ganze Abhandlung ersetzen mögen. Im Kontext der Daksasivasahasra-
nämastuti faßt ein einziger Vers dieselbe Konzeption: 
"prapadye devam Tsanam sasvatam dhruvam avyayam 
mahadevam mahatmaham viSvasya jagatafr patim" 
(Mbh.12. App.I. No.28, lines 125-126) 
Bas sind die Worte VTrabhadras, die er nach der Opfer Zerstörung an Daksa 
richtet, der in seiner Sivasahasranamas tuti daran anknüpft, indem er Rudra-
Siva wie folgt preist: 
"sresthafc sthiras ca sthapus ca, niskampa kampa eva ca" (A/4, mfi 327) 
Was VTrabhadra gemäß der Rahmenerzählung von Stuti A Baksa abverlangt, 
wird jedoch weniger im Daksasivasahasranama erfüllt als i n der Mahadevasahasra-
namastuti. Stuti A, insbesondere A/l und A/4 (s. S.7o-72), läßt stellen-
weise erkennen, daß versucht wurde,durch lineare Aufzählung der Konstituen-
ten des allgestaltigen Purusa (visvarupa) Rudra-Sivas kosmische Dimensionen 
festzuhalten. Da dieses Konzept nicht genuin sivaitisch i s t , haftet den 
entsprechenden Passagen ein gewisser sekundärer Charakter an. Dagegen 
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kann sich NTlakanJha (17. Jh. A.D.) bei seinem vedantischen Kommentar 
zum Siva-Epithet jagat, mit dem die MaJhadevasahasranamastuti abschließt, 
auf ein Konzept berufen, daß für den Sivaismus von fundamentaler Bedeu-
tung i s t : 
"The Universe (jagat): a l l perishable objects form the undifferentiated 
down to the pot. Pradhäna too can be called jagat (Universe) as i t 
l i t e r a l l y means that which eternally changes i t s forms, for the System 
of Kapila calls i t as "changing, producing the gunas." 
Thus He who was named i n the beginning firm (unchanging) i s now called 
the Universe (changing) i . e . the universe i s imposed by misconception 
on the unchanging Consciousness - Brahman. The nonduality of Brahman i s 
hereby taught, that i s indicated by the following passages: - A l l this 
i s verily the Seif (Ch.Up.3.14.7) Brahman i s verily this» Thou art That 
(6.13.3) I am Brahman (Br.Up.14.lo) This Seif i s Brahman (Man.Up.2)." 
(R.A. Sastri 19o2:64) 
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I V . DIE S I J D A R S A N A S A H A S R A M M A S T U T I 
1. Der Kontext 
Nach einem eingehenden Vergleich der drei Varianten dieser Sivasahasra-
namastuti (LP 1.98; SP 41; SP, Kojirudra S.35) kommt Rose zu dem Schluss; 
".••daß das behandelte Stotra mit seinem Rahmen nicht zu einem großen 
Zusammenhang gehört, der i n allen Quellen wiederkehrt, sondern zu immer 
verschieden zusammengesetzten Sammlungen von Legenden und Ritualien des 
Sivaismus, die von ganz ausgesprochen sekundärer Beschaffenheit sind." 
(Rose 1934:32-33) 
Die unter den dreien vermutlich ursprünglichste Version des L i n g a 
— 77 
P u r a n a, LP 1.98.27 cd - 159 ab, gehört zu einer mythischen Episode, 
nach der Vignu den Sudarsana, eines seiner charakteristischen Embleme bzw. 
7fl 
seine bevorzugte und typische Waffe, von Siva erhält.' Der sektarische 
Charakter dieser Episode steht damit außer Frage. Abgesehen von der Propa-
gierung sektarischer Anliegen im Sinne der Unterordnung Vignus, hat auch der 
r i t u e l l e Kontext von Stuti C (LP 1.98) vorrangige Bedeutung (LP I.98.2o-
27 ab, 159 cd - 162). 
Im Namen der Götter, die sich durch die Überlegenheit der Dämonen verun-
sichert finden, wendet sich Vignu an Siva, um so den Sudarsana-Biskus, 
die Bämonen tötende Waffe, zu erhalten (LP 1.98.17 cd f f . ) j 
"...Vignu, the excellent one among Bevas, remembered lord Siva and worship-
ped him. On the splendid summit of the Himavan he duly installed the Linga 
[sie] that had been made by ViSvakarman. Repeating the hymn called Tvarita-
Rudra and the Rudrasukta he bathed the Linga and worshipped i t with scents. 
It was charming i n i t s flame—like form [jviD.akara]. He eulogized Rudra; 
worshipped him i n the f i r e and bowed down to him. Repeating the thousand 
names in order [yathakramam] he worshipped lord Siva. Each name was begun 
with Pranava and ended with Namab. The f i r s t name among the thousand was 
Bhava [bhavadyena]. With every name he worshipped Samkara, Mahesvara, with 
a lotus once. With s a c r i f i c i a l twigs he performed ten thousand Homas for 
every name beginning with Bhava. He duly performed the Homa, repeating the 
word Svaha after every name [i.e. Gm Bhaväya Svaha etc.]. He then, again 
eulogized Sambhu, Bhava, Tsvara with the names beginning with Bhava." 
(LP I.98.2o cd - 27 ab, 1973:529-55o) 
Bei dieser Prozedur fehlt dem Visnu die Lotusblüte, die er für das korrekte 
Rezitieren des letzten der looo Namen Sivas benötigt. Siva selbst hat 
diese verborgen, um Visnus Bhakti zu testen (LP I.98.l6o). Als Ersatz 
bringt Vignu ein eigenes Auge dar, woraufhin Siva aus dem feurigen Linga 
herabsteigt (LP 1.98.165). Da er Visnu ein lotusgleiches Auge (netra... 
padmasannibha) verleiht, wird dieser nunmehr "Padmaksa" genannt (LP 1.98.177). 
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2. Zum Namenbestand 
Gegenüber Stuti B i s t die Verbindung von LiAga-Kult (-Konzept) und Sahasra-
namastuti C nur äußerlich. Der Namenbestand von C bzw. die Anordnung der 
Namen/Epitheta i n dieser Stuti ergeben keine spezifischen Hinweise auf das 
79 
Konzept des Sivalinga, obwohl dies nach dem rituellen Kontext zu urteilen 
durchaus erwartet werden könnte. Stuti C reflektiert stattdessen i n erster 
Linie das Bemühen, Namen und Epitheta zu integrieren, die Sivas (Überlegen-
heits-) Verhältnis gegenüber Visnu beleuchten. Einerseits trägt Siva hier 
8o 
typische Namen Visnus, z.B. Visnu (C:lp 9 7 t !35), padmalocana oder kama-
leksana (C:lp 27,6o5 s. LP.1.98.177)t vikramottama (C:lp lo3), arisjha-
mathana (C:lp 92), vasuki (C:lp 153). nara (C:lp 155), parijäta (Czlp 54), 
andererseits solche Epitheta, die ihn als Sieger über Visnu und seine 
avataras hinstellen. Visnukandharapätana (der Vignu sich (vor ihm) ver-
beugen läßt, der Visnu demütigt, C:lp 125) erscheint i n einer Reihe mit 
andhakari, makhadvesin, dakgäri und püsadantahrt (C:lp 125cd - 126äb), 
Epitheta, die allesamt auf Sivas berühmte Unterwerfungsakte Bezug nehmen. 
Narasimhanipätana (C:lp 121) spielt auf die Auseinandersetzung zwischen 
Narasimha und Sarabha an (für larabha s. C:lp 72), von der nur wenige 
81 
Seiten vor der Sudarsana-Episode berichtet wird (LP.I.96, 1973:515-514). 
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VaxahasrAgadhrk (der der Hauzahn des Ebers (als Trophäe) trägt, C:lp 145) 
thematisiert ebenfalls den Konflikt zwischen Visnu-Avataras und Siva, der 
vor allem für die spätere Mythologie typisch i s t . 
Bie so vermittelte Beziehung zwischen mythischem Kontext und Sahasranama C 
könnte signalisieren, daß eine t tAktualisierung , , der Stuti im Hinblick auf 
die Sudarsana-Mythe (mythische Episode) erfolgt i s t , oder daß die Visnu-
sivastuti eigens für diesen sektarischen Zweck kompiliert wurde. Letzteres 
scheint eher zuzutreffen, denn ein Großteil der slokas entstammt der 
Visnusahasranämastuti (sie) im M a h a b h a r a t a (l3.135.14-14o; 
s. Gangadharan 198o:lo7-lll). 
Das Sudarsanasahasranama hat kein inhaltliches Aufbauprinzip, sondern wurde 
offenbar nach Bedarf zusammengestückt. Aber selbst i n diesem F a l l bleibt 
Roses Behauptung unzutreffend, daß zwischen den drei Sivasahasranamas, 
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abgesehen vom teilweise identischen Namenbestand, keine andere Überein-
stimmung bestehe, als "daß es ihnen allen i n gleicher Weise an einem l o -
gischen Aufbau mangelt" (l934:3o; s. auch 1934:18-19). Stuti C i s t im Unter-
schied zu den Sahasrahämas A und B inhaltlich nicht strukturiert. Sein 
formaler Aufbau jedoch gehorcht systematischen Regeln. Bie Kompilatoren 
nutzten nicht nur die Visnusahasranämastuti (Mbh.13.135; Gangadharan 198o: 
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lo7-Hl), sondern auch die Mahadevasahasranamastuti (Mbh.13.17.3o - 15oab). 
Dabei wurden i n regelmäßigem Rythmus Halbslokas aus Stuti B oder aus dem 
Visnusahasranama (VSN) entnommen.^ oder je ein Halbsloka aus B und je eines 
aus dem VSN nach einer Art "Reißverschlussprinzip" zusammengestellt. Ein 
solches mechanisches Kombinationsverfahren hat schon Rose für die Verbindung 
zweier verschiedener Rahmenerzählungen i n der puranisehen Version der 
Daksasivasahasranamastuti nachgewiesen (Rose 1934:39 f.; s. dazu auch 
Anm. 139 8.68). Der Zusammenbau erfolgte hier jedoch ganz unregelmäßig. 
Das "Reißverschlussverfahren", das bei der Kompilation von Stuti C an-
gewandt wurde, s o l l anhand von Appendix I (S.97 f f . ) verdeutlicht werden. 
Abgesehen vom Anfang (C:lp 27 - 41ab) und Schluss (C:lp 156b - 159ab) sowie 
einer längeren Passage i n der Mitte der Sudarsanasahasranamastuti (C:lp 91b-
111) hat kaum ein Vers Originalität. 
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APPENDIX I: 
Ein Vergleich von Stuti C mit Stuti B und der Visnusahasranämastuti (VSN) 
C entspricht B und VSN 
28 d vsn 37 d 
41 c vsn 66 a 
41 d vsn 66 b 
42 a 
42 b 
42 c vsn 67 a 
42 d 
44 a vsn Jo a 
47 a vsn 79 c 
47 b 
47 c 
47 d vsn 79 d 
48 a vsn 83 a 
48 b 
48 c 




49 d vsn 96 d 
5 0 a vsn 96 c 
5o b 
5o c -
5 0 d vsn 97 b 






52 c vsn 99 c 
9 8 
C entspricht B und VSN 
52 d 
53 a 
53 b vsn 99 d 
53 c vsn loo c 
53 d 
5 4 a 
54 b 
54 c vsn l o l a 
54 d 
55 a 
55 b vsn l o l b 
55 c vsn lo4 c 
55 d 
5 6 a 
56 b vsn lo4 d 
56 c vsn lo5 a 
56 d 
57 a 
57 b vsn lo5 b 
57 c ma 33 a, lp 57 c 
57 d 
58 a 
58 b ma 53 b, lp 57 d 
58 c ma 53 c. lp 58 a 
58 d 
59 a 
59 b ma 33 d, lp 58 b 
59 c 
59 d 
6 0 a ma 35 a, lp 59 c 
6o b 
6o c -
6 0 d ma 35 d, lp 6o b 
61 a ma 57 a, lp 61 c 
61 b 
61 c 
61 d ma 37 d, lp 62 b 
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C entspricht B und VSN 
62 a ma 37 c f lp 62 a 
63 a ma 38 a, lp 62 c 
63 b vsn 19 d 
63 c vsn 23 c 
63 d ma 38 d, lp 63 b 
64 a ma 38 c, lp 63 a 
64 b vsn 23 d 
64 c vsn 24 a 
64 d ma 39 b, lp 63 d 
65 a ma 39 a, lp 63 c 
65 b vsn 24 b 
65 c vsn 25 a 
65 d -
66 a vsn 26 c 
66 b ma 42 b, lp 66 d 
66 c ma 42 a, lp 66 c 
66 d vsn 27 d 
67 a vsn 29 a 
67 b -
67 c vsn 31 c 
67 d ma 48 b, lp 72 d 
68 a ma 48 a, lp 72 c 
68 b vsn 31 d 
68 c vsn 32 a 
68 d ma 48 d, lp 73 b 
69 a ma 48 c, lp 73 a 
69 b vsn 32 b 
69 c vsn 32 c 
69 d ma 49 b, lp 73 d 
7o a ma 49 a, lp 73 c 
7o b vsn 32 d 
7o c vsn 43 a 
7o d ma 49 d, lp 74 b 
71 a ma 49 c, lp 74 a 
71 b vsn 43 b 
71 c vsn 43 c 
loo 
C entspricht B und VSN 
71 d 
72 a vsn 4 6 a 
72 b 
72 c vsn 47 a 
72 d 
73 a vsn 48 c 
73 b 
73 c vsn 48 d 
73 d ma 58 b, lp 85 b 
74 a ma 58 a, lp 85 a 
74 b 
74 c 
74 d vsn 54 d 
75 a vsn 54 c 
75 b ma 6 0 b, lp 85 d 
75 c 
75 d 
76 a vsn 55 a 





83 b vsn lo7 d 
85 c vsn 111 c 
83 d 
84 a 
84 b vsn 111 d 
84 c 
84 d vsn 112 b 
85 a vsn 112 a 
85 b 
85 c vsn 114 a 
85 d 
86 a 
l o l 
C entspricht B und VSN 
86 b vsn 114 b 
86 c vsn 114 c 
86 d 
87 a 





88 c vsn 116 c 
88 d 
89 a 
89 b vsn 116 d 
89 c vsn 117 c 
89 d 
9 0 a 
9o b vsn 117 d 
9o c 
9 0 d 
91 a vsn 119 a 
112 a ma 119 c t lp 145 a 
112 b ma 119 d, lp 145 b 
112 c ma 122 c, lp 148 a 
112 d 
115 a ma 123 a f lp 148 c 
113 b 
113 c ma 129 a, lp 155 a 
113 d 
114 a ma 128 a, lp 154 a 
114 b ma 128 b, lp 154 b 
114 c 
114 d 
115 a ma 129 c, lp 155 c 








































entspricht B und VSN 
ma 131 a 
ma 141 cd, lp 16 o ab 
ma 141 ab, lp l6o cd 
ma 143 ab, lp 161 cd 
ma 143 cd, lp 162 ab 
ma 144 ab, lp 162 cd 
ma 145 ab, lp 165 cd 
ma 145 cd, lp 164 ab 
ma 72 a, 
ma 73 a, 
ma 74 c, 
ma 74 d, 
ma 75 a, 
ma 76 a, 
vsn 86 c 
vsn 86 d 
vsn 87 a 
lp 96 a 
lp 97 c 
lp 99 a 
lp 99 b 
lp 99 c 
lp loo c 
vsn 87 b 
vsn 88 a 
lo3 
C entspricht B und VSN 
13o a 
13o b vsn 88 b 
13o c 
130 d 
131 a vsn 91 c 
131 b 
131 c 
131 d vsn 94 b 
132 a vsn 94 a 
132 b 
132 c 




133 d vsn 8 0 d 
134 a vsn 82 c 
137 c ma l l o a, lp 135 a 
137 d 
158 a 
138 b vsn 84 d 
14o a vsn 89 c 
14o b 
14o c vsn lo2 a 
140 d 
141 a vsn 45 a 
141 b 




142 c vsn I 0 6 a 
142 d 
145 a 
145 b vsn 65 b 
lo4 
C entspricht B und VSN 
143 c 
143 d 
144 a vsn 49 a 
144 b 
144 c vsn lo5 c 
144 d 
145 a vsn lo3 c 





148 b vsn 75 d 
148 c 
148 d vsn 41 d 
151 a vsn 35 a 
151 b 




152 c vsn 22 c 
152 d 




154 a vsn 55 a 
154 b 
154 c 
154 d vsn 4o d 
156 a vsn 86 a 
lo5 
APPENDIX II: 
Alphabetisches Register der Namen und Epitheta in den drei Sivasahasra-
namastutis (A, B, C) 
amsu (B: ma 65) 
akampita (C: lp 143) 
akara (Ai va 264, bp 78) 
akala (A: ms 3ooJ 
akaya (C: lp 147; _ 
akala (A: ms 3ol, väm 126) 
akopana (B: lp 124) 
aksa (B: ma 119) 
aksata (A: va 215) 
aksapriya (Ai mk 3o8, väm 129) 
aksamalin (A: vä 2o5, ms 212, väm 88) 
aksaya (A: bp 63) (B: lp 144) (C: lp 97; 134) 
aksayaguna (G: lp 126) 
aksayoratha (B: lp 144) 
aksara (B: ma 77» lp lol) (C: lp 131) 
aksunna (Bi lp 93) 
aksudra (C: lp 158) 
agana (B: ma 93) 
aganya (A: vä 251) 
aganyaganädhipa (A: va 251) 
agastya (C: lp lo l ) 
agni (A: bp 71; vä 268, väm lo4) 
agnida (C: lp 65) 
agnimukha (rane) (A: ms 522) 
agnivaktra (A: vä 25o) 
agnistoma (A: bp 82) 
agranl fC: lp 132) 
agrapa (madhuscyutanam) (A: ms 338) 
aghanfa (A: ms 3o4) 
aghantaghantin (A: ms 219) 
aghora (C: lp ll o ) 
a^ioraghorarupa (A: vä 2o6, ms 214, bp 24, väm 89) 
angalubdha (B: ma 8o) 
angalupta (B: lp lo5j 
angiras (C: lp lo8) 
acarlcala (C: lp 93) 
acala (B: ma 71) (C: lp 62« lo3) 
acalacala (C: lp 55) 
acalopama (B: ma 123, lp 148) 
acintya (B: ma 144, lp 162) (C: lp 119) 
aja (B: ma 45; lp 67) (C: lp 64) 
ajatasatru (C: lp 43; 
aj i t a (B: ma 87) 
ajaikapäd (B: ma loo, lp 125) 
apu (A: ms 32o, väm 135) (C: lp 132) 
an<Ja (A: mfi 18o, väm 74) 
anijaja (A: vä 226) 
an^ ajäTj (A: bp 41, mk 257, väm lo6) 
an^adhara (A: mk 18o) 
anolanäsana (A: mk 334) 
atanu (C: lp 93) 
atikäla (A: ms 3ol) 
at i t h i (C: lp lo4) 
lo6 
atidlpta (B: ma 67, lp 91) 
atTndriya (C: lp 67) 
atulya (B: ma 6l) 
attr (Ci lp 136) 
at r i (Bs dn 38) 
atrijnanamurti (C: lp lo2) 
atharvaslrsa (samasya) (B: ma 88f lp 113) 
adambha (B: ma 76) (C: lp 124) 
adantariasana (A: mS 318) 
aditi (B: ma 95, lp 12o) 
adlksita (A: ms 318, väm 134) 
adTna (B: ma 38) 
adrsya (B: lp 62) 
adri (B: ma 37) 
adrika (B: lp 132) 
adxirajalaya (C: lp 62) 
adryalaya (B: ma 37) 
adhana CBi ma 99) 
adhara (As ms 314) (B: lp 9o) (C: lp l l o ) 
adharsana (B: dn 52) 
adharmahan (A: va 259, ml 324, bp 75, vam 157) 
adharmasatru (C: lp 97) 
adhiroha (B: lp 147) 
adhisthanam (C: lp 75) 
adhrta (C: lp 145) 
adhoksaja (B: lp lo l ) (C: lp 154) 
adhyatmayoganilaya (C: lp 5o) 
adhyatmanugata (B: lp 99) 
anagha (Bs ma 57s lp 128) (C: lp 61; 126) 
ananta fbhoginam) (A: va 253, ms 272, bp 49, väm 112) 
ananta (Bs lp 152) 
anantadrsji (Cs lp 57) 
anantarupa (Bs ma 132) 
anapäyaksara (Cs lp 131) 
anartha (Cs lp 141) 
anarthanäsana (Cs lp 97) 
anala (As ms 256; vä 241, bp 57, m6 288) (Bs ma 87, lp 112; ma 97) 
(Cs lp 81; 143) 
anäkula (Cs lp 156) 
anädi (Cs lp 85) 
anadimadhyanidhana (Cs lp 37) 
anädyanta (Cs lp 91) 
anämaya (Cs lp 128) 
anindita (Bs ma 5o, lp 75; ma 97, lp 121; ma 99, lp 124; ma l l o ) 
andmisa (Bs ma 4o, lp 64) 
aniruddha (C: lp lo2) 
anirdesyavapus (C: lp 69) 
anila (A: ms 345; väm 12o) (Bs ma 97, lp 122) 
aniläbha (Bs dn lo3) 
anlti (Bs ma 77) 
anlsa (Bs lp lo2) (C: lp 119) 
anujyotis (Cs lp93) 
anuttama (Cs lp loo« 152) 
anekadrs (Bs lp 96) 
anekadhrk (Cs lp 146) 
anaupama (As ms 286) 
anausadha (Bs dn 79) 
lo7 
anta (As va 239, bp 54; ms 283, väm 118; vä 248, bp 63) 
antaka (ki va 236) 
antara (Cs lp 33) 
antaxatman (B: lp lo9) 
antarbhävya (B: lp 114) 
antarhitatman (Bs ma 35, lp_59) (C: lp 6o) 
azidhakaghatin (As mk 177, va 188, bp lo) 
andhakasudana (As bp 2) 
andhakäsuxahantr (As väm 72) 
andhakari (Cs lp 125) 
anna (As mk 255, vä 225, väm lo5) 
annakartr (As vä 225, bp 4o) 
annada (As ms 228, va 215, bp 5o, väm_96; ms 255, vä 225,bp 
annapati (As ms_228, va 213, bp 3o, vam 96) 
annabhava (As va 213) 
annabhuk (As ms 228; mk 255) 
annabhoktr (As mk 255, bp 41, väm lo5) 
annabhojin (As väm 96) 
annasrasfcr (As vä 255, mk 256) 
ap s, apas 
apak§ak§ayamkara (As ms 5o2) 
apara (Bs ma 95) 
aparäjita (Cs lp 144) 
aparigraha (Bs ma 54, lp 84) 
aparicchedya (Cs lp 31) 
apaharin (Bs lp 77) 
apana (As vä 245, mk 295, bp 6o, väm 123) 
apamnidhi (Cs lp 73) 
apratimäkrti (Cs lp 124) 
apratirupa (As vä 191, mk 184, bp 14, väm 76) 
apramada (As ms 294) 
aprameyätman (Cs lp 151) 
apsaroganasevita (Bs ma 114, lp 139) 
abhaksabhaksya (As vä 195) 
abhayada (Bs lp 59) 
abhigamya (Bs ma 89) _ 
abhimukha (rane/raoesu nxir ms) (As vä 258, bp 74, mfi 322) 
abhiräma (Bs ma 147, lp 167) (Cs lp 79) 
abhivadya (Bs ma 33, lp 57) (Cs lp 57) 
amara (Bs ma 62; dn 147) 
amarädhipa (Cs lp 13o) 
amaresa (Bs ma 99, lp 124) 
amar§ana (Bs ma 51, lp 76) 
amala (Bs lp 135) 
amarga (As ms 326) 
amita (Bs ma 49) (Cs lp 69) 
amukha (As mk 321, bp 74) 
amukhya (Bs ma 64) 
amrta (Bs ma 121, lp 146) (Cs lp 66) 
amrtapa (As vä 265, mk 336, bp 8o)(Cs lp 42) 
amrtavapus (Cs lp 53) 
amrtänga (C: lp 53) 
amrtäsana (Cs lp 51) 
amrtyu (Cs lp 151) 
amok§avikrama (Cs lp 89) 
amogha (Bs ma 111, lp 136) (Cs lp 92) 
amoghadangMn (Cs lp 8o) 
amoghavikrama (Cs lp 89) 
lo8 
amoghärtha (B: ma 89) 
amoghärthaprasäda (B: lp 114) 
ambara (B: ma 144, lp 163) 
ambikanatha (As bp 38) 
ambujala (Bs ma 94, lp 119) 
arindama (Cs lp l l o ) 
aristhamathana (Cs lp 92) 
aruna (As va 239, ms 284) 
aroga (Cs lp 99) 
arnavälaya (As va 182, ms 165, bp 4, vam 66) 
artha (As va 237, ms 279, bp 52, vam 116) (Bs ma 52, lp 92) (Cs lp 141] 
arthakara (Bs lp 92) 
arthakarin (Bs ma 96, lp 12o) 
arthapati (As bp 75) 
arthärthakararomasa (Bs ma 68) 
arthitavya (Cs lp 27) 
ardana (Bs ma 52, lp 57) 
aryaman (Bs ma lo2, lp 127) 
alankarisnu (Cs lp lo3) 
alola (Bs ma lo7, lp 132) 
avatata (As ms 182) 
avarna (As ms 286, vam 119) 
avasa (Bs lp 92) 
avikrama (Cs lp 157) 
avijfteya (Bs lp 12o) 
avibhava (Bs lp 87) 
avivekaikanatha (As vä 22o) 
avedariTya (Bs ma 115, lp 14o) 
avyaktalaksana (Cs lp 154) 
avyaya (Bs ma 146, lp 164; (Cs lp 59; 78) 
avyayaprabhava (Dual) (As vä 187, bp 9) 
asanigarjitam (As vam loo) 
asanin (Bs ma 42) 
asva (Bs ma I i i ) 
asvattha (Bs den 7o) 
asjsunurti (Cs lp 52) 
asamkhyeya (Cs lp 151) 
asamsrsta (Cs lp lo4) 
asakta (Bs ma lo5) 
asat (As ms 175, vä 187, bp 9, väm 71) 
asapatna (Bs ma 86, lp I i i ) 
asuhrt (sarvabhutänäm) (Bs lp 156) 
asnehana (Bs ma 87) 
ahamkara (Cs lp lo9) 
ahar (Bs ma 138, lp 157) (Cs lp 65) 
aharpati C^s lp 81) 
ahascara (Bs ma 46) 
ahirbudhna (Bs ma loo) 
ahirbudhnya (Bs lp 125) 
ahorätra (As ms 546, väm 145) (Bs ma l l o , lp 155; lp 71) 
äkapila (Bs ma 95) 
äkäsa (Bs lp 88) 
äkasanidhirupa (Bs ma 65) 
ägama (Bs ma 57; lp 117) 
äjnadhara (Cs lp 78) 
äjyapas (As vä 266) 
lo9 
atapa (A: va 2o4) 
atapana (A: ms 213; ms 226) 
ätmajyotis (C: lp 93) 
atman (B: lp 129) 
atmapati (Bs ma 67) 
ätmabhu (Cs lp lo2) 
ätmayoni (Cs lp 9l) 
atmasambhava (Cs lp 119) 
atmasahaya (Bs ma 116) 
atreya (Cs lp I 0 8 ) 
ädi fdevanam, nur As ms und väm) (As vä 239, bp 64, ms 283, väm 118) 
(Bs ma 36, lp 6 0 ) 
ädika (Bs lp I i i ) 
adikara (Bs ma 36, lp 6 0 ) 
äditya (Bs ma 65) (Cs lp 94) 
ädesa (Bs dn 118) 
adya (Bs ma 91, lp 115; ma 159, lp 157) 
adhaya (As va 263, ms 331, bp 78, vam 14o) 
ädhära (C: lp 127) 
ananda (Cs lp 57) 
apas (As vä 268) 
äpapäs (As bp 8 0 ) 
ämnäya (Cs lp 112) 
äyus (Bs ma 95) 
äyudha (Bs lp 119) 
ayudhin (Bs ma 42, lp 67) 
ärohana (Bs ma 121, lp 147) _ 
arjavam (As vä 255, ms 515, bp 7o, väm 133) 
ärdracarmämbaravrta (simhasärdularupäriäm nur lp) (Bs ma 47, lp 72) 
aloka (C^ lp 43) 
avarttamana (Bs lp 143) 
ävedya (Bs lp 14o) 
ävesa (Bs ma 115) 
äsänäm prabhu (Bs lp 164) 
asusabdhapati (Cs lp lo4; 
äsrama (Cs lp 55) 
asramapujita (Bs ma 71, lp 95) 
äsramastha (Bs ma 94, lp 118) 
asritavatsala (Cs lp 158) 
äsädha (Bs ma 117, lp 143) 
iccha (As va 235, bp 5o) 
i j y a j B : lp 163) 
itihasa (Bs lp loo) 
itihäsakara (Bs ma 75) 
indu (As bp_53) (Bs ma 125, lp 15o) 
indra (As va 237; 241; bp 57, ma 288, väm 12o) 
indriya (sarvadehihäm, Bs ma 82) (Bs lp I 0 6 , ma 82) 
isfa (Cs lp 72) 
Ttfya (C: lp lo9) 
T6a (Cs lp 34) 
T§äna (As va 22o, bp 37, ms 244; va 256) (Bs ma 72, lp 96; ma 146) 
(Cs lp 28) 
Tsvara (Bs ma 72, lp 96) (Cs lp 28) 
l l o 
ugra (A: vä 2oo, bp 21, ms 2o3, väm 84) (B: ma 97, lp 121) (Cs lp 39) 
ugradamsfra (A: vam 142) 
ugradan^a (A: ms 334) 
ugrarupin (As väm 72) 
uttara (C: lp 41) 
uttäna (B: dn 129) 
uttäraka (Cs lp 85} 
utthana (Bs ma 126; 
utthita (As vä 196, bp 19, ms 196, väm 81) 
utpattihetu (As vam 74) 
utphulla (As vä 242, bp 57) 
utsaAga (Bs ma 81, lp lo6) 
udagra (Bs ma 45, lp 68. ma lo2) 
udana (As vä 245, bp 6o, ms 295, väm 125) 
udäraklrti (Cs lp 95) 
udgata (Bs lp 165) 
udbhioäbi (As mk 257) 
udbhijja (As va 226, bp 41) 
udbhid (Bs dn 147) 
udbhida (Bs ma 144) 
udbhidaja (As vam lo6) 
udyogin (Cs lp 95) 
unnataklrti (Cs lp 82) 
unmattavesa (Bs lp 58) (Cs lp 3 6 5 58) 
unmattavesapracchanna (Bs ma 33) 
unmäda (Bs ma 68) 
unmädana (As vä 224, bp 39, ms 255) 
unmesa (As vä 245, bp 6 0 , mk 296, väm 123) 
upakara (Bs dn 93) 
upaksaya (As vä 199, ms 2ol) 
upadesakara (Bs ma 66, lp 9o) 
upaplava (As mk 289, väm 12o) (Cs lp 94) 
upahara (Bs lp 114) 
upahärapriya (Bs ma 9o) 
umakänta (Bs ma 154) 
umädhara (Bs ma 134; 
umapati (Bs ma 154* ma 4o, lp 6 4 ) 
uraga (Bs ma 65, lp 88) 
usamgu (Bs den lo5) 
uspTsin (Bs ma 43, lp 68) 
urdhvakesa (A: vä 246, bp 61, mk 298, väm 124) 
ürdhvakesadamsjra (As väm 75) 
urdhvagätman (Bs ma 132) 
ürdhvadamsjrakesa (As mk 182) 
ürdhvadanglakesa (As vä 19o) 
ürdhvadano^ikesa (As bp 13) 
ürdhvaretas (Bs ma 45, lp 7o) 
urdhvalinga (Bs ma 45) 
ürdhvalingin (Bs lp 7o) 
urdhvasamhanana (Bs ma 127, lp 153) 
ürdhvasayin (Bs ma 45, lp 7o) 
rksahasrämi teksana (Bs ma 88) 
rksahasrorjiteksana (Bs lp 113) 
rksämäni (As vä 228, bp 44, mk 262) 
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rtu ( B : ma 7 1 , lp 95) 
rtukara ( 3 : ma 7 1 , lp 95) 
r s i (C: lp 89) 
ekajyotis (Ci lp 155) 
ekanäyaka (Cs lp 145) 
ekapädabahunetra (A: va 2o7) 
ekapädbahunetra (A: ms 216) 
ekabandhu (C: lp 146) 
ekajiiurti (As vam 9o) 
ekasXrsa (As vä 2o7, ms 216) 
omkära (A: vä 239, bp 54, ms 283) 
ojaskara (C: lp 7o) 
osadhi (A: vä 238, bp 53, ms 281, väm 117) 
kakuda (vrksanam) (As_va 253, bp 48, ms 271) 
kakubha (vrksanam) (väm 112) 
kakubha (Bs ma 128, lp 154) 
kankanlkrtavasuki (C: lp 153) 
kajamkaja (As vä 2o5, ms 2o9, väm 87) (Bs lp 82) 
kajakaja (As ms 193, vam 8o) 
kathana (As ms 24o, väm loo) 
kathya (As ms 24o, väm loo) 
kadru (As vä 24o, bp 55, ms 285, väm 119) 
kanaka (Bs ma 9o, lp 114) 
kanakavarcas (As väm 78) 
kanisjha (Bs ma 15o, lp 156) 
kapardin (Bs ma 45, lp 69) (Cs lp 4o) 
kapälavan (Bs ma 42, lp 66) 
kapälahasta (As vä 2oo, bp 22, ms 2o4) 
kapäläsaktapani (As väm 85) 
kapälin (Bs ma loo, lp 125s lp 153) (Cs lp 31) 
kapila (Bs ma 95, lp 119) (As va 24o, bp 55, ms 285, vam 119) 
kapilasmasru (Cs lp 95) 
kapiläcarya (Cs lp 44) 
kapisa (Bs dn 98) 
kapota (As vä 24o, bp 55, ms 285, väm 119) 
kapotastha (Bs ma 94, lp 118) 
kamanglalu (Bs ma 44) 
kamanflaludhara (Bs ma 42, lp 66) (Cs lp 66) 
kamalek§ana (Cs lp 6o) 
kampa (As vä 261, ms 327) 
karanam (As vä 186, bp 9, ms 174, väm 71) (Cs lp 75) 
karasthälin (Bs ma 127, lp 153) 
karnikära (C: lp 45) 
karnikäramahäsragvin (B: ma 133) 
karnikärajafcpriya (As vä 257) 
karnikarasrajapriya (As bp 72, ms 32o, väm 135) 
kartr (As vam 119; vä 186, bp 9) (Bs ma 37, lp 62; ma 63) (Cs lp 75) 
karmakalavid (Bs ma 53, lp 55) 
karmanivartin (varnäsramäpäm) (As ms 236) 
karmapravartin (varnäsramänäm) (As vä 217) 
kala (As vä 247) 
kalakala (As ms 211; vä 217, bp 34, ms 237) 
112 
kalaAkahan (C: lp 149) 
kalankänka (C: lp 149) 
kalaflkäri (C: lp 1*53) 
kalana (A: va 199) 
kalanalana (A: va 248) 
kalala (B: lp 119) _ 
kaliuj (Asjnl 27o, vam III, bp 48) (B: ma 138, lp 157) 
kalakasfhanimesab (A: va 232) 
kalädhara (C: lp lo3; 129) 
kaladhyaksa (C: lp 139) 
kalavapus (Cs lp 147) 
kali (As ms 3oo, vam 125, va 247) (Bs ma 91; lp loo) 
kalikaju (Bs lp 84) 
kalpa (A: va 199, ms 2ol)_(Bs ma 75, lp loo) (Cs lp 59) 
kalpasamkhyavicarin (As vam lo5) 
kalpädi (Cs lp 6o) 
kalyänaprakrti (Cs lp 59) 
kavacin (Cs lp 15o) 
kavi (Bs lp 116) (Cs lp 45) 
kavyavaha (Cs lp lo5) 
karScana (Bs ma 9o) 
käHcanasthita (Bs lp 114) 
känta (As bp 72, väm 154) (Bi ma 146, lp 165) (Cs lp 48. 62; 151) 
kama (As va 22o, ml 246, vam lo2; va 237, bp 52, ml 279, vam 116. 
ml 52o, väm 155) (Bs dn 42) 
kamakrodha (Dual) (As va 235, bp 51, ml 275, vam 114) 
kamaghna (As va 22o, bp 58, ml 246, vam lo2) 
kamada (As vä 22o, ml 246, bp 38, väm lo2) 
kamadeva (Cs lp 48) 
kämanälana (Bs ma 51, lp 76; lp 77) 
kämapäla (Cs lp 48) 
kämabimbanihartr (As vä 257) 
kämabimbavinihantr (As bp 72) 
kämayogin (Cs lp 68) 
kämaläsana (Cs lp 4o) 
kamari (Bs ma 98, lp 123) (Cs lp 83) 
kamävarta (As va 257) 
kämin (Cs lp 48) 
kamya (Bs ma 41, lp 65) 
karanam (As vä 187, ml 174, väm 71) (Cs lp 75) 
käryakovida (Cs lp 151) 
käryam (As vä 187, ml 174^ väm 71) 
kala (As väm 85; bp 58; va 247, vam 125; ml 3ol, väm 126) (Bs ma 56, 
lp 82; ma 72, lp 96; ma 73, lp 98; ma 91, lp 116) 
kälakafamkafa (Bs ma 56) 
kälakanjha (Bs lp 82) (Cs lp 129) 
kalakäla (Cs lp 35) 
kalakrTglanaka (As bp 32) 
kälajffänin (Cs lp 147) 
kalanätha (As ml 2ol) 
kälanäla (As väm 83) 
kälanälana (As bp 63) 
kalapuspaphalaprada (As vä 238, bp 54, ml 282, väm 117) 
kalapüjita (Bs ma 91, lp 116) 
kälabhaksa (Cs lp 155) 
kalayogin (Bs ma 48, lp 72) (Cs lp 68) 
kalarupin (Bs ma lo4) 
kalägnivaktra (As bp 65) 
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kaladhyaksa (B: lp 99) 
kasyapa (C: lp 87) 
kasfhä^ (As ms 27o, bp 48, vam I i i ) (Bs ma 138, lp 157) 
kahali (Bs dn 66) 
k i r l t i n (Cs lp 85) 
ki l a k i l a (As bp 18, ms 195) 
k i l i k i l i p r i y a (As vam 95) 
kufila (As va 197, bp 19, vam 81) 
kuntfa (As ms 18o) 
kun^alin (Cs lp 15o) 
kuntfin (Bs ma 44; lp 154) 
kuberabandhu (Cs lp 57) 
kubja (As bp 19) 
kumara (Cs lp 98) 
kumbhakarna (As va 182, bp 4, ms 165, väm 66) 
kurukartr (Bs ma lo4) 
kurubhüta (Bs ma lo4) 
kuruväsin (Bs dn lo7) 
kulakartr (Bs lp 151) 
kulahärin (Bs lp 131) 
kuläntaka (As väm 142) 
kusalägama (Cs lp 98) 
kupa (Bs ma 124, lp 149) 
kulakartr (Bs ma I 0 6 ) 
külahärin (Bs ma I 0 6 ) 
krtajna (Cs lp 131) 
kytagama (Cs lp 48) 
kytänanda (Cs lp 142) 
krtibhus.ana (Cs lp 131) 
krttiväsas (Cs lp 35) 
kytya (As mi 3o2) 
kpsa (As ms 194; väm loo; ms 239) 
krlänga (As ms 194) 
kfsanäsa (As ms 194, väm 81) 
kysna (As vä 239, bp 55, ms 284, väm 118) (Bs ma 44, lp 68) (Cs lp 9 7 ) 
krsnapiÄgala (Bs ma 15o, lp 156) 
ky§naxakteksana (As vä 218, bp 55, ms 258) 
ky§navarna (Bs ma 82, lp I 0 6 ) 
kpsnäjinottarxya (As vä 22o, bp 37, ms 243, väm lo2) 
ketu (Bs ma 37, lp 6l) (Cs lp 6l) 
ketumalin (Bs ma lo9, lp 134) 
kelikala (As ms 3oo) 
kailäsagiriväsin (Bs dn lo9) 
kailäsapati (Cs lp 83) 
kailäsasikharaväsin (Bs ma I 0 6 ) (Cs lp 136) 
kailäsastha (Bs lp 131) 
kodan^in (Cs lp 38) 
kausika (Cs lp 79) 
kratu (Cs lp 46) 
kratha (As va 218, bp 35) 
krathana (A: va 218, bp 35) 
kriya (A: va 187, bp 9, ms 174, vam 71) 
kriyavastha (Bs den 97) 
krurakartr (Bs lp 129) 
krüravasin (Bs lp 129) 
krosa (As väm 138) 
ksanäfc (Bs ma 158) 
ksatriyäb (As va 231, bp 4 6 , ms 267) 
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ksapana (C: lp 55) 
ksapäfc (Bs ma 138, lp 157) 
ksama (As va 235) 
ksama (As bp 5o) 
ksamaksama (As ms 275, vam 144) 
ksamapäyakara (As va 248) 
ksaya (As va 199, mk 2ol) 
ksayaguna (Cs lp 126) 
kgaraksara (As bp 66; 
k^aräksarapriya (As vä 251) 
ksänta (As ms 518) 
ksama (Cs lp 55) 
ksäya (As vä 248, bp 65) 
ksTrapäfc (As mk 337) 
kslrasomapa (As va 265, bp 8o) 
kslroda (udadhlnäm) (As vä 234, bp 49, ms 273, väm 113) 
ksutam (As mk 296, vam 123) 
ksuttrsna (As vam 14o) 
ksudra (As mk 217, väm 91) 
ksudrahan (Cs lp 157) 
ksubdha (As mk 233, väm 98) 
ksura (As mk 3o2) 
ksetrajna (Cs lp lo9) 
k§etrapälaka (Cs lp lo9) 
kgetram (Cs lp_39) 
ksobhana (As va 215, mfi 233, bp 32, väm 98) 
khaga (Bs ma 65, lp 88) 
khacara (Bs ma 32, lp 57) 
khatjangavaradharaka (As va 236) 
khajvangin (As bp 51, ms 277, väm 115) (Cs lp 34) 
kha^gajihva (As ms 2o6) 
khaQ^jihvadams^rin (As vä 2ol, bp 23) 
khaolgin (Bs lp 81) (Cs lp 15o) 
khanaaparaSTi (Cs lp 126) 
khecara (Bs lp 81) 
gangä (As ms 28o, väm 116) 
gangätoyärdoUiamurdhaja (As vä 224) 
gangatoyara>amürdhaja (As bp 39, ms 253) 
gangadhara (Cs lp 29) 
gangaplavodaka (Cs lp 46) 
gangälulitakesa (As väm 99) 
gajahan (Bs ma 47, lp 71) 
gajeno^akarua (As va 182, bp 5, ms 166, väm 67) 
gajendranatha (As va 77) 
gapa (Bs ma 4o) 
ga^akartr (Bs ma 41, lp 65) 
ganakära (Bs ma 92, lp 116; 
gapakärya (C: lp 47) 
ganapati (Bs ma 41, lp 65) 
gapädhipa (A: bp 66, mk 3o8, väm 129) (Bs lp lp 141, ma 116) 
ganädhyaksa (As mk 3o8, vam 129) 
ganlka (Bs lp 141) 
gapesvara (As mk 336, vam 142) (C: lp 31) 
ganotkafa (As väm 137) 
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gatagata (Bs dn 8 0 ) 
gati (Bs ma_49t lp l o 2 . ma 131) (Cs lp 69) 
gadin (A: va 236, bp 51, ms 277, vam 115; vä 246) 
gandha (kz ms 221) 
gandhakarin (Bs lp 69) 
gandhadhärin (Bs ma 45) 
gandhamälin (Bs ma 126, lp 152) 
gandharva (Bs ma 95, lp 12o} 
gandhara (Bs ma 115, lp 139) 
gabhasti (Bs ma 131) 
gambhira (Bs ma 52, lp 78) (Cs lp 72) 
gambhTraghosa (Bs ma 52, lp 77) 
gambhirabalavahana (Bs ma 52, lp 78) 
gambhxrarosa (Bs lp 78) 
garbhamamsasrgala (As va 211, ms 224, väm 94) 
gavam pati (Bs ma 7o, lp 94) 
gahana (Bs ma_JL22, lp 148) (Cs lp 74) 
gayatrl (As va 239^ bp 54, ms 283, väm 118) 
g i r i (As vä 244; vam_144) 
girika (As ms 293^ va 252, bp 67,_väm 13o) 
girikapriya (As va 252, ms 5o9, väm 15o) 
giricara (Bs ma 5o, lp 75) 
g i r i j a (As väm 122) 
girijaprxya (As bp 67) 
giridhanvan (Cs lp 3o) 
girxbandhava (Cs lp 37) 
girirata (Cs lp 92} 
giriruha (Bs dn 51) 
giri s a (Cs lp 37) 
girisadhana (Bs ma 86) 
girivrksakala (As vä 21o} 
girivrksapriya (As bp 28} 
girivrksälaya (As ms 223) 
girxnäm sxkharäni (As vä 233, bp 48, ms 271) 
girxsa (As ms 3o9) (Cs lp 37) 
^Ltavadanakapriya (As vä 247, bp 62, ms 299) 
grtaväditrakärin (As bp 2o) 
^tavaditratattvajna (As ms 299) 
^tavadxtranrtyajna (A: väm 125) 
gitaväditranrtyanga (As vä 247, bp 62) 
gitavaditrasälin (As ms 199) 
gitavadyarata (As vä 198) 
gnnagrähin fCs lp 143} 149) 
gunabuddhi (Bs dn 59) 
gunaräsi (Cs lp 56) 
gunavrddhi (Bs ma 57) 
giu^kara (Bs ma 47, lp 71) (Cs lp 56) 
gunadhipa (Bs ma 116) 
guru (Bs ma 129. lp 155s ma 146, lp 165) (Cs lp 74) 
guha (B: dn 149) 
guhapala (pravesinäm) (B: ma 112) 
guhäväsa (Bs dn 61, lp 85) 
guhaväsin (Bs lp 138) 
guhya (Bs ma 89, lp 113) 
guhyatapas (As ms 313, väm 132) 
gucjha (As va 255) 
gu^hapratinisevita (As vä 253) 
guoUiavartta (As vä 253) 
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gu^havrata (A: bp 69, ms 313, väm 132) 
gTiiJhavratani sevi ta (As_bp 69) 
grhavrksaniketin ( A : väm 94) 
gokarpa (As vä 182, bp 5, ms 166, väm 67) 
gocara (Bs ma 32, lp 57) 
gocarmavasana (Bs ma 112, lp 137) 
gotama (As vä 26o) 
gonarda (As ms 325, väm 157) 
gonetr fA: bp 73) 
gopati (Bs ma 112, lp 157) (Cs lp 41) 
gopala (Bs lp 157) 
gopali (Bs ma 112) 
goptr (As bp 73) (Cs lp 35; 41; 152) 
gopracara (As bp 73) 
gopratara (As vä 26o, ms 325, väm 137) 
gomat (Cs lp 79) 
gomärga (As bp 73, ms 326, vam 138) 
govinda (As bpJ73, ms 326, vam 138) 
govindra (As va 26l) 
govrsa (As ms 2o8) 
govrsabhirut (As väm 87) 
govrsesvara (As bp 73, vä 26o, ms 325, väm 137) 
gosäkha (Cs lp 46) 
gaurTbhartr (Cs lp 31) 
graha (Bs ma 37, lp 6l) 
grahapati (Cs lp 97) 
grahä^ (As vä 232, ms 27o, väm 111) 
grama (Bs ma 112, lp 137) 
grlsma (Cs lp lo7) 
ghaja (As va 249) 
ghajika (As vä 249) 
ghafin (As ms 3o4) 
ghapja (As vä 2o8, ms 219; mfi 3o4, väm 127) 
ghanfakin (As bp 64) 
ghanj^unälavibhusin (As väm 92) 
ghaniäkin (As bp 64) 
ghagta^antanighanjin (As väm 92) 
ghanfajalpa (As bp 26) 
ghanjainalapriya (As vä 2o9, bp 26, ms 22o) 
ghanfika (As vä 249) 
ghanfin (As bp 26. bp 64, ms 3o4, väm 127) 
ghanja (As vä 2o8) 
ghusya (As ms 327) 
ghrtacyuta (As väm 143) 
ghora (Bs ma 5o) 
ghoratapas (Bs ma 38) 
ghosa (As va_217, ms 237) 
ghosya (As va 217) 
cakrahasta (Bs 94) 
canola (As vä 189, bp 12,jns 18o, väm 74- väm 78, bp 16? vä 2o3, ms 2o95 
va 2o8r vam loo. vam 131, bp 69, ms 311) 
capolasatyaparäkrama (Cs lp lo2) 
canoMkaghanJa (As ms 219) 
capaVaikaghanJa (As bp 26) 
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catura (C: lp 111) 
caturapriya (C: lp I i i ) 
caturälramyanetr (A: bp 66, ms 3o7, väm 129) 
caturbähu (C: lp 49) 
caturbhäva (Cs lp 111) 
caturmukha (As vä 258, bp 74, ms 322) (Bs ma 74, lp 98) (Cs lp 49) 
caturyuga (As va 25o, bp 65, ml 3o6, väm 128) 
caturvarnyakara_(As vä 251, bp 66, ml 3o7, väm 129) 
caturveda (As va 25o, bp 65, ml 3o6, väm 128} (Cs lp I i i ) 
caturhotr (As va_25o, bp 65, ml 5o6, väm 128) 
catuspatha (As va 25o, bp 65) (Bs ma 48, lp 72) (Cs lp 67) 
catuspathapatha (As bp 56} 
catuspatharata (As vä 219) 
catuspatharatha (As ml 242, vam l o l ) 
candana (Bs ma lo7) 
candanin (Bs ma 153) 
candra (As vä 253) (Bs lp 61) (Cs lp 6l) 
candramauli (Cs lp 5o) 
candravaktra (Bs ma lo3, lp 128) 
candrasaüjTvana (Cs lp 13o) 
candrasüryagati (Bs ma 37) 
candräpTgla (Cs lp 3o) 
candrärkapati (As väm lo5) 
candrärd^samyu^Lvarta (As bp 4o) 
candravarta (As vä 224, ml 254) 
camustambhana (Bs ma 7o) 
caräcara (Cs lp 112) 
caräcarätman (Bs ma 136) 
carucelin (As ml 3o4) 
carmin (Bs ma 31) 
carudhl (Cs lp I i i ) 
caruliftga (Bs ma 74, lp 98) 
cala (Bs ma 114) 
calamana (As bp 19) _ 
caläcala (As bp 61, ml 298, väm 124) 
citäbhasmapriya (As va 2oo) 
citibhasmapriya (As ml 2o4, väm 85) 
citrabhänu (As vä 242, bp 57» ml 289, väm 12o) 
citravesa (Cs lp 34) 
citrorusfcanta (As väm 92) 
cirantana (Cs lp 34) 
c i r i n (As väm 127) 
cTraväsas (Bs ma 46, lp 7o) 
cu^äla (As bp 64) 
cüflälolabala (As vä 249) 
chatram (Bs ma 127) 
chada (Bs ma lo7) 
chanda (Bs ma lo8, lp 133) 
chäyä (As vä 2o4, ml 213, väm 89) 
chinnasamlaya (Cs lp 47) 
chettr (A: vä 236, bp 52, ml 278, väm 115) 
jagatkäla (Bs ma lo9, lp 134) 
jagadädija (Cs lp 76) 
Oagadlla (Cs lp 6l) 
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OagadTsvara (B: lp loo) 
jagadguru (C: lp 62) 
jagaddhitaisin (Cs lp 98) 
jagannatha (As vam 142, ms 336) (C: lp 133) 
jangama (B: ma 89) 
jafadhara (B: ma 124) (Cs lp 3o) 
jajin (B: ma 31, lp 55; ma 56, lp 81) (C: lp 35) 
j a f i l a (A: ms 197) (C: lp 128) 
Jana (C: lp 82) 
janaka (C: lp I i i ) 
janajanmadi (Cs lp 86) 
janana (Cs lp 86) 
janmamrtyujarätiga (C: lp 89) 
janmädhipa (C: lp 88) 
janya (B: dn 57) 
jaya (As va 262, bp 77, ms 529, väm 139) (Bs ma 55, lp 
Oayakälavid ( d lp 73) 
jayastambha (Cs lp 121) 
jayajayau (As vä 235, bp 51, ms 276, väm 114) 
jaradhisamana (Cs lp lo5) 
jaräyujänglajät (As vä 226, bp 41, ms 257, väm lo6) 
jarya (Cs lp lo5) 
jala (As vä 247, bp 62) 
jalacara (As ms 3oo) 
jalavyäla (As bp 62; 
j a l i n (As vä 247) 
jalesaya (Bs ma 96, lp 121} 
jalesvara (Bs ma 75; ma 96) (Cs lp 153) 
jalodbhava (Bs ma 131) 
jalya (As vä 247) 
java (As va 247) 
jätukarnya (Cs lp l o l ) 
Jäla (As bp 62, väm 125) 
jälya (As m6 3oo) 
jähnavTdhrk (Bs ma 134) 
jitakäma (Bs ma 113) (Cs lp 58) 
jitapriya (Cs lp 58) 
jitendriya (Bs ma 113, lp 138) 
jisnu (Cs lp 89) 
jTrnadam§Jra (As ms 341) 
jlva (As vä 244, bp 59, ms 293) 
jTvana (Bs ma 12o, lp 145) 
jTvitantakara (Cs lp 129) 
jTvitesvara (Cj^ lp 128) 
jrmbitam (As va 245, ms 296, väm 123) 
jnahagamya (Cs lp 32$ 41) 
jnananidhi (Cs lp lo9) 
jftanavat (Cs lp 55) 
jnanaskandha (Cs lp 94) 
jffeya (Cs lp l l o ) 
jyesjha (As va 198, bp 21, ms 2oo, väm 82) (Cs lp l l o ) 
jyotirmaya (Cs lp 133) 
jyotisäm ayanam (Bs ma 55, lp 81) 
jyotismat (Cs lp 99) 
jvälin (Bs ma 56, lp 81) 
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taja (A: va 212, bp 29, ml 227) 
tajanäm pati (As ms 227) 
tafinTpati (As bp 29) 
tajya (As ms 227) 
tathya (As bp 29) 
ta^itam pati (As va 212) 
tattvatattvavivekatman (Cs lp 88) 
tanu (Bs lp 134; lp 129) (Cs lp ll o ) 
tanunapat (Cs lp lo5) 
tantuvardhana (Cs lp 5o) 
tapana (As va 212, väm 95) (Cs lp lo6) 
tapas (As va 255, bp 7o, ms 315, vam 133) (Bs ma 113) 
tapasvin (Bs ma_33, lp 57) (Cs lp 58; 59) 
taponitya (As va 223, ms 252} 
taponidhi (Bs ma 121, lp 146) 
tapomaya (Bs dn 148) 
tapya (As vä 212, ms 226, väm 95) 
tamas (As va 244, bp 59, ms 294, väm 122) 
tamisrahan (Cs lp lo6) 
tamohara (Cs lp 34) 
tara (As vä 211, ms 224, väm 94) 
taramgavid (Bs ma 59, lp 85) 
tarajpgänkitakela (As vä 216, bp 33, ms 234) 
tarana (As vä 254, bp 69) 
tarani (Cs lp 52• 154) 
taras (Bs ma 127) 
taru (Bs ma lo9, lp 134) _ 
taraka (As va 211, ml 224, vam 94; ms 313; vä 254) (C: lp 59) 
tarakamaya (As ml 313, vam 132) 
tärakäfc (As väm 132) 
tarana (As vä 254, bp 69) (Bs ma 115, lp 141) 
tarksya (patatam, nur A) (AS va 253, ml 272, väm 112) (Bs ma*95, lp 12o; 
ma 136) 
tarksyapriyabhakta (Cs lp 39) 
täla (Bs lp 95; ma lo9) 
tälin (Bs ma 56; ma 127) 
tigmatejas (Bs ma 132) 
tigmamlu (C: lp 78) 
tinduka (As vam 122) 
tisya (Cs lp 124) 
tTksnatapa (Bs ma 53) 
tlksnopäya (Bs lp 79) 
tlrtha (B: lp 128) 
tlrthakara (C: lp 128) 
tirthadeva (B: ma 119, lp 145) 
tTrthadevalivälaya (C: lp 112) 
tlvranäda (C: lp 77) 
tunolänäm pati (As väm 96) 
tumbavTna (Bs lp 121) 
tumbavTnapriya (As vä 2o2) 
tumbavlnin (Bs ma 96) (Cs lp 133) 
tumbTvTnäpriya (As bp 23, ml 2o7, väm 86) 
tulya_(Bs lp 87) 
tu§itajyapas (As ml 338) 
trnausadhya (As vä 238, bp 53, ml 281, väm 117) 
trptatrptavicarin (As ml 246, vam lo5) 
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tejas (B: ma 43, lp 67) 
tejaskara (Bs ma 43, lp 67) 
tejasvin (As ms 343) 
tejonidhi (Cs lp lo9) 
tejopaharin (Bs ma 52, lp 77) 
tejomaya (Cs lp 132) 
tejoräfii (Cs lp 151) 
torana (Bs ma 115) 
tyäga (As va 2o9) 
trikarmaniyata (As bp 33) 
trikarmanirata (As va 216, ms 235, vam 99) 
trikaladhrk (Bs ma 6 0 ) 
trikrama (Bs ma 144) 
t r i j a j a (Bs ma 46) (As va 188, bp 11, ms 178, väm 75) 
t r i j a j i n (Bs lp 7o) 
tridafia (Bs ma 6 0 ) 
tridafiädhipa (Cs lp 85) 
tridhaman (Cs lp 45) 
trinetra (As vä 189, bp 11, ms 178, väm 73) 
tripuraghna (As va 189, bp 11, ms 179, väm 73) 
trimadhu (Bs ma 13o, lp 156) 
triyuga (Bs dn 124) 
trilokätman (Cs lp 134) 
trilokefia (Cs lp 134) 
trilocana (As va 246) (Cs lp 32; lp 44) 
trivarga (Cs lp 32) 
trivikrama (Bs dn 147) 
trividya (Cs lp I 0 8 ) 
trivisiapa (Bs ma 14o, lp 158) 
trifiaAku (Bs ma 93; ma loo) 
trifiTrsa (As vä 188, bp 11, ms 178, väm 73) 
trisukla (Bs dn 9 6 ) 
trifiulavaradharin (As va 188, bp 11) 
trisülavarapäni (As ms 173) 
trisuläsaktapäni (As väm 73) 
trifiulin (Cs lp 78) 
trisauparnam (As va 243, bp 58, mfi 291, väm 121) 
trailokyagopty (As va 261, bp 73, mfi 326, vam 121) 
tryaksa (As va 181, bp 3, mfi 162, väm 65) (Bs lp 137) 
tryambaka (As va 189, bp 11, mfi 179, vam 73* bp 38» mfi 334, väm 142) 
_ (Cs lp 125) 
tryambakambikanatha (As mfi 245, vam lo2) 
tvasfr (Bs ma l o l , lp 126) (Cs lp 62) 
damsjrin (As vä 246, bp 61) 
daksa (Bs ma I i i ) fCs lp 4o) 
daksayajnapahärin (Bs ma 51) 
daksahan (Bs lp 76) 
daksäri (Cs lp 126) 
daksina (Cs lp 143) 
dap^a (As vä 194_, mfi 187; mfi 239) (Cs lp 57) 
daniadhara (As va 259,_bp 75, mfi 324, väm 137) 
dapiadhrk (As bp 79; va 25o) 
dan^amung>vibhüsita (As vä 265) 
dap^in (As bp 12, mfi 181; vä 25o, bp 65, mfi 3o5, väm 128) (Bs ma 56* 
JV 154) (Cs lp 114) 
dap^imasaktakarna (As vä 19o) 
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dan$imun<Ja (A: va 19o, ms 181) (B: ma 128) 
dantanäsana (A: vä 256) 
dantavinäsana (pusno) (As vä 253, bp 68, ms 311, väm 131) 
dantavinäsana (As bp 72) 
dama (As vä 235) (Cs lp 57) 
damana (Bs lp loo» ma 155) 
damariäkära (Bs lp 92) 
damayita (Cs lp 57) 
dambha (Bs ma 76, lp loo) (Cs lp 124) 
dambhakara (Bs lp loo) 
dayäkara (Cs lp 4o) 
darpana (Bs ma 78, lp lo2) 
darpahan (Cs lp 14o) 
darpita (Cs lp 14o) 
darbhacärin (Bs dn lo8) 
darbhasäyin (Bs ma lo5) 
dasabähu (As bp 21, ms 2o3, väm 84, vä 2oo) (Bs ma 4o, lp 64) 
dasalaksanasamyukta (As vä 237, bp 52, ms 279, väm 116) 
dänaväri (Cs lp l l o ) 
dänta (As ms 517, v^n 154s vä 212, bp 29, ms 226) (Cs lp 4o$ 114) 
dantasambhava (As vam 134; 
digälaya (Bs ma 83) 
digvasas (Bs ma 41, lp 65) 
dipg^Lmäsaktahasta (As väm 74) 
dinc^mun^a (As väm 74) 
diväkara (Cs lp 119) 
divya (Cs lp 118) 
disäbähu (Bs ma 57) 
dlksita (As ms 518, väm 134) 
dTnasadhaka (Bs ma 38} 
dTptajihva (Bs ma 128} 
dlptatejas (Bs lp 154) 
dTptasuryägnijaJjin (As va 223) 
dJptasüryägnijatila (As ms 251) 
dirgha (Bs ma 44, lp 68) 
dlrghatapas (Bs lp 62) (Cs lp 63) 
dujikäla (As va 248, bp 63) 
dufcsaha (Aj^ vä 262, bp 76, ms 328, väm 139) (Cs lp 85) 
duljsvapnanasana (Cs lp 84) 
dnndubhi (Cs lp 76) 
d\n?atikrama (As vä 262, bp 76, ms 328, väm 139) (Cs lp 132) 
durädhara (Cs lp 67) 
durädharsa (Cs lp 152) 
durävasa (Cs lp 49) 
duräsada (Cs lp 49; 
durga (Cs lp 5o) 
diirgama (Cs lp 5o) 
durjaya (As vä 262, ms 329, väm 139) (Cs lp 132) 
durdarpa (As bp 77) 
durdänta (A: vä 256, m§ 318, väm 134) 
durdhara (As vä 262, bp 77) 
durdharsa (A: ms 329, väm 139) (Cs lp 85) 
durbhara (Cs lp 9o) 
durmukha (As vä 258, bp 74, ms 321, vä 136) 
durlabha (Cs lp 5o) 
durvasa (As bp 77) 
durvärana (As vä 262, bp 76, ms 328, väm 139) 
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durvisas (Bs ma 61, lp 86; ma 62, lp 87) (Cs lp 36) 
durvida (As va 262) 
durvisa (As ms 329; 
duskäla (As ms 3ol, väm 126) 
du§krtihan (Cs lp 85) 
dusprakampa (As vä 262, ms 329) 
dugprakäsa (As väm 139) 
durasravas (Cs lp 84) 
dr<Jha (Cs lp 33) 
d^haprajna (Cs lp 32) 
floiayudha (Cs lp 36) 
dypta (Cs lp 14o) 
drsji (Cs lp 158) 
deva (As väm 65) (Bs ma 141, lp l6o, ma 143) (Cs lp 117) 
devarsi (Bs ma 143, lp 161) 
devacintaka ( Cs lp 138) 
devajna (Cs lp 138) 
devatätman (Bs ma 144, lp l62)_(Cs l p 119) 
devadänavapüjita (As mk 161, vä 18o, bp 2) 
devadeva (Bs lp 13o) (Cs lp 32) 
devadeväsuranamaskrta (Cs lp 117) 
devadevesa (As mk l6o, vä 18o, väm 64, bp 2; mk 258, vä 226, väm lo6 
bp 42)^  
devadaityas ca pujita (As vam 64) 
devanätha (Cs lp 138} 
devapriya (Cs lp 138) 
devavähana (Bs lp 112) 
devasimha (Bs ma 145, lp 163) (Cs lp 119) 
devatideva (Bs ma 143) 
devädideva (Cs lp 118; 
devädhideva (Bs lp 161) 
deväribalasüdana (As mk 16o, vä 18o) 
deväsuragaoägrani (Bs ma 142, lp 161) 
deväsuragapädhyaksa (Bs ma 142, lp 161) 
deväsuraganäsraya (Bs ma 142, lp l6o) 
deväsuraguru (Bs ma 141, lp l6o) (Cs lp 117) 
deväsuranamaskrta (Bs ma 141, lp l6o) 
deväsurapati (Bs lp 142) 
deväsuraparäyana (Bs ma 141, lp 159) 
deväsuramahämätra (Bs ma 142, lp l6o) (Cs lp 117) 
deväsuramahäsraya (Cs lp 117) 
deväsuramahesvara (Bs ma 143, lp 162) (Cs lp 118) 
deväsuravaraprada (Bs ma 143, lp l6 l ) (Cs lp 118; 
deväsuravinirmätr (Bs ma 141, lp 159; 
deväsuresvara (Bs ma 143, lp 162) (Cs lp 118) 
devendra (As vä 18o, bp 2) (Bs lp 155) 
devendrabalavi^fambha (As mk l 6 l ) 
devesabalavigfambha (As väm 64) 
daityahan (Bs_ma 47, lp 71) 
daivata (As vam 71) 
doha (Cs lp l l o ) 
dyucara (Cs lp 81) 
dyutikara (Cs lp 7o) 
dyutidhara (Cs lp 132) 
dyumapi (C: lp 154) 
dravyakaxmagunärambha (As vä 238, bp 54, mk 282, väm 117) 
druta (As vä 211) 
dvädasa (Bs ma 91) 
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dvijottama (C: lp 99) 
dvividha (3s ma 117) 
dvesa (As va 235, bp 5o, ms 275, väm 114) 
dhana (B: lp 115) 
dhanakrt (Cs lp 123) 
dhanada (As va 241, bp 57, ms 2 8 8 , vam 12o- bp 75) 
dhanasädhaka (Bs lp 62) 
dhanägama (Cs lp 98) 
dhanädhipa (Cs lp 121) 
dhanurdhara (Cs lp 56) 
dhanurveda (Cs lp 56) 
dhanus (yantränäm, nur A) (AS vä 234, ms 273, väm 1 1 3 ) (Bs ma 1 1 3 ; 
ma 1 1 4 ) (Cs lp 72) 
dhanya (Cs lp 154) 
dhanvantari (Bs ma l o l , lp 126) 
dhanvin (As vä 192, ms 1 8 6 , väm 77) (Bs ma 4 2 , lp 66) (C: lp 66) 
dhara (Bs ma l o l , lp 1 2 6 ) (As vä 254, bp 7o) 
dharana (prthivya) (As väm 132) 
dharma (As vä 237, bp 52, ms 279, väm 116. vä 26o) 
olharmakarmäkgama (Cs lp 59) 
dharmakarmaprasadita (As vä 2 6 8 , bp 8 2 ) 
dharmakrt (As vä 26o) 
dharmacärin (Cs lp 121) 
dharmadhenu (Cs lp 98) 
dharmayukta (Cs lp 49) 
dharmavardhana (Cs lp 123) 
dharmaviduttama (As vä 26o) 
dharmasragjr (As vä 26o) 
dharsanätman (Bs dn 52) 
dhäty (As vä 254, bp 7o, ms 314, väm 132; väm 1 4 5 ) (Bs ma l o l , lp 1 2 6 ; 
lp 142) (Cs lp 156) 
dhätrTsa (Cs lp 1 5 8 ) 
dharana (As va 254, bp 7o, ms 514) 
dhävamäna (As bp 19, ms 197, väm 8 1 ) 
dhisana (Bs lp l o 4 ) 
dhxmat (Cs lp 59) 
dhuradhara (Cs lp 67) 
dhurya (Cs lp 144) 
dhumaketana (Bs ma 8 0 ) 
dhümaketu (Bs ma l o 2 , lp 126) 
dhunura (As vä 191, bp 13, ms 1 8 3 ) 
dhumralocana (Bs lp l o 4 ) 
dhumralohitakrgna (As väm 75) 
dhurjafi (Cs lp 126) 
dhurtta (As va 251, bp 66, ms 3o8, väm 129) 
dhrti (As vä 235, bp 51, ms 276, väm 114) 
dhrtimatjB: ma 111, lp 137) 
dhyanadhara (Cs lp 31) 
dhyeya (Cs lp 8 4 ) 
dhruva (As ms 317, väm 134) (Bs ma 32, lp 56; ma l o l , lp 126; ma 117) 
(Cs lp 63) 
dhvani (Cs lp 99) 
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nakula (Bs ma lo7, lp 132) 
naktam (Bs ma 46, lp 71; ma 91) 
naktamcara (B: dn 47) 
naksatramalin (C: lp 95) 
naksatravigraha (Bs lp 82) 
naksatravigrahavidhi (Bs ma 57) 
naksatrasadhaka (Bs ma 36, lp 6l) 
naksatrani (As vä 232, bp 48, ms 27o, väm 111) 
naga (Bs ma 122, lp 148) (Cs lp l l o ) 
nagälaya (Bs lp lo7) 
nagna (Cs lp 122) 
nagnaprana (As väm loo) 
nagnavratadhara (Cs lp 122) 
naja (Cs lp 127) 
nadldhara (Cs lp 77) 
nandana (Bs ma 73, lp 97) 
nandi (Bs lp 97) 
nandikara (Bs lp 97; lp 115) 
nandin (Bs ma 73) (Cs lpJL22) 
nantomukha (As ms 321, vam 136) 
nandivardhana (Bs ma 73) 
nandlsvara (Bs ma 73, *P_97) ( C : *P 1 22) 
napumsakam (As ms 54o, vam 144) 
nabha (Bs ma 5o, lp 128) 
nabhastala (Bs ma 45, lp 7o) 
nabhasthala (Bs dn 46) 
nabhasya (Cs lp lo7) 
nabhasvat (Cs lp loo) 
nabhoyoni (Cs lp lo6) 
namaskara (As bp 68, ms 512, väm 131) 
namya (As va 196, bp 18, väm 8o) 
namra (As väm 8o) 
naya (Bs ma 137) (Cs lp 86) 
nara (Bs ma 133, dn 136; dn 14o) (Cs lp 155) 
nararsabha (Bs ma 145) 
naravähana (Cs lp lo8) 
naravigraha (Bs lp lo5) 
narasimhanipätana (Cs lp 121) 
nartaka (Bs ma 49) (Cs lp 7o) 
narttana (Bs lp 74) 
narttana&Tla (As vä 197, bp 2o, ms 198, väm 82) 
navacakräAga (Bs ma lo9) 
nägabhusana (Cs lp 125) 
nagaharadhrk (C: lp loo) 
nägendrasatru (As ms 342) 
näiyopahäralubdha (As vä 198, väm 82) 
na^yopaharalubdha (As ms 199) 
nänäbhütädhara (Cs lp 99) 
näbha (As ms 193) 
häbhi (Bs ma 9o, lp 115) 
nabhya (As ms 193) 
häräyanapriya (Cs lp 155) 
nija (Bs ma 146, lp 165) 
nitya (Bs ma 5o, lp 75; lp lo2; ma 8o; ma 116, lp 142) (C: lp 84; 129) 
nityanarta (Bs ma 49) 
nityanrtya (Bs lp 74) 
nityasxindara (Cs lp 157) 
nidagha (Cs lp lo6) 
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nidhi (B: ma 36, lp 6o5 ma 43) (C: lp 54; 78) nipatin (Bs ma 65) 
nibhäva (Bs lp 82) 
nimittam (B: lp 97) 
nimittastha (B: lp 97) 
nimesa (A: mk 27o, väm III) 
nime§onme§akartr (A: ms 346, väm 145) 
niyata (B: ma 52; lp 6o) 
niyatakalyäna (Cs lp 84) 
niyatatman (C: lp 7o) 
niyatendriyavarttana (Bs lp I 6 7 ) 
niyama (B: ma 35) (Cs lp 6 0 ) 
niyamadhyaksa (C: lp 99) 
niyamäsraya (Bs ma 35) (Cs lp 6 0 ) 
niyamäsrita (Bs dn 36) 
niyamendriyavardhana (Bs ma 148) 
nirafloana (Cs lp 113) 
niravagraha (Bs ma 8 0 ) 
niravadyapadopäya (Cs lp 157) 
nirahamkara (Cs lp 139) 
nirakara (Cs lp 135) 
nirataAka (Cs lp 155) 
niräma (Bs lp 166) 
nirämaya (Bs ma 147, lp 165) (Cs lp 114) 
niravaranadharmajna (Cs lp lol) 
nirutpatti (Cs lp 94) 
nirupadrava (Cs lp 159) 
nirrti (Bs ma loo, lp 125) 
niroha (Bs ma 121) 
nirgama (Bs dn 142) 
nirjTva (Bs ma 12o, lp 145) 
nirmada (Cs lp 159) 
nirmukha (Bs lp 157) 
nirmoha (Cs lp 159) 
nirlepa (Cs lp 156) 
nirväpam (Bs ma 14o, lp 159) 
nirväpana (Bs lp 148) 
nirvirupa (Bs lp 88) 
nirvyagra (Cs lp 156) 
nirvyäja (Cs lp 142) 
nilaya (Bs ma llo) 
nivärita (Cs lp 83) 
nivrtta (Cs lp 155) 
nivrttatman (Cs lp 49) 
nivrtti (Bs ma 32, lp 56) 
nivedana (3s ma 125, lp 151) 
nisäkara (Bs lp 91; dn 78) (Cs lp 75) 
nisacara (Bs ma 48, lp 73; ma 66, lp 9o) (Cs lp 69) 
nisacarin (Bs ma 72, lp 96) 
nisälaya (Bs dn 86) 
niscala (Bs lp 135; lp 136) 
nisreyasalaya (Cs lp llo) 
niska (As vä 19o) 
niskapjaka (Cs lp 142) 
niskampa (As va 261, bp 74, ms 527) 
niskarman (Bs dn 64) 
niskala (Cs lp 126) 
niskalaAka (Cs lp 154) 
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nisjha (C:_lp 148) 
nisprapaHcatman (C: lp 156) 
nTti (B: ma 77) (C: lp 42) 
nltimat (C; lp 86) 
rilra (B: lp 128) 
nlraja (B: dn 147) 
n i l a (A: va 239, bp 55, ms 284, vam 118) (B: ma 8o, lp lo5; lp 116) 
nJlakanfha (B: ma 4o, lp 64) (Cs lp 58) 
nTlagrTva (As va 191, bp 15, ms 183, vam 75) (C: lp 114) 
nllamauli (Bs ma 135) 
nllalohita (Cs lp 51) 
nrtyapriya (Bs ma 49, lp 74) (Cs lp 71) 
nrtyanrtya_(Cs lp 71) 
nety (As va 236, bp 52, ms 278, vam 115) 
naika (Bs ma 114) (Cs lp 46) 
naikakarmakrt (Cs lp 143) 
naikatanarata (Bs lp 14o) 
naikätman (Bs ma 132) (Cs lp 143) 
nyagrodha_jBs ma 53, lp 78) 
nygrodharupa (Bs ma 55, lp 78) 
nyaya (Bs lp 148) (Cs lp 113) 
nyayagamya (Cs lp 113) 
nyayanirvapana (Bs ma 123) 
nyayanirvähaka (Cs lp 113) 
paktr (As va 225, ms_256) 
pakvabhuktapac (As va 225) 
pakvabhuj (As ml 256, vam lo5) 
pakvamamamsalubdha (As vä 2o2, ml 2o7, väm 86) 
paksa (As ml_5o2) (Bs ma 158) (Cs lp lo6) 
paksamäsalavardha (As bp 23) 
paksarupa (Bs lp 91) 
paksin (Bs ma 67, lp 91) 
paksirupin (Bs ma 67) 
pacapaca (As ml 2o9) 
pancabrahmasaumtpatti (Cs lp 9o) 
paffcamälärcitäAga (As vä 2o8) 
paßcayajfta (Cs lp 55)_ 
paflcala (As ml 218, vam 91) 
paffcavimlatitattvajna (Cs lp 54) 
pa^iira (As väm 77) 
pa^Jüin (Bs ma 42, lp 67) 
panavin (Bs ma 56, lp 82) 
papgUta (Bs ma 123, lp 148) 
patamga (As bp 25) 
padm^garbha (Bs ma lo3, lp 128; ma 131) (Cs lp 116) 
padmänäbha (Bs ein I 0 6 ) 
padmamälägrya (Bs ma 133) 
padmalocana (Cs lp 27) 
padmäsana (Cs lp 115) 
payas (A: väm 96) 
payonidhi (ßi ma 85, lp lo9) 
para (As va 259) (Bs ma 81. ma 95) 
paramjyotis (Cs lp 115) 
paramtapas (Bs lp 63) 
parambrahman (Bs ma 149, lp 168) (C: lp 6l) 
parakaryaikapanglita (Cs lp 141) 
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parapara (A: väm 87) 
parapuranjaya (C: lp lo6) 
paramamtapas (Bs ma 38) (Cs lp 63) 
paramambrahman (Bs ma 77, lp l o l ) 
paramam mantra (Bs ma 41) 
paramaya (Cs lp 81) 
paramardana (Bs lp lo3) 
parama gati (muktänäm) (Bs ma 149, lp 168) 
paramatman ( Bs dn 138) (Cs lp 62) 
paramärtha (Cs lp 81) 
paramärthaguru (Cs lp 158) 
paramesvara (Cs lp 29) 
parame§thin (Cs lp 36) 
paramo mantra (Bs lp 66) 
parasvadhin (Cs lp 38) 
parasväyudha (Bs ma 96, lp 12o) 
paragati (Bs ma 14o, lp 159) 
parajava (Cs lp 82) 
parayana (Cs lp 36) 
parärthavrtti (Cs lp 148) 
parärthaikaprayojana (Cs lp 29) 
paravara (Cs lp 54) 
parävarajna (Cs lp 116) 
parävaraparamphalam (Cs lp 115) 
parasara (Cs lp l o l ) 
paricchedya (Cs lp 51) 
paridrflha (Cs lp 33) 
paridha (Bs lp 141) 
paridhavati (Bs ma 115) 
paridhin (Bs dn 118) 
parnacTrapa^a (As ms 187) 
parnadhäraputa (As väm 78) 
parnasamghasaya (As bp 16) 
paryaya (Bs ma 137) 
parvata (Bs lp 117) 
parvatat ( A : vam 116) 
palvaläni (As vä 237, bp 55, ms 28o) 
pavana (As ms 256, bp 25) (Bs ma 122) 
pavitra (ßi ma 35, lp 6o; ma 41; ma 146, lp 165) 
pavitrapani (Cs lp 96) 
pavitram (pavitränäm, nur A) (AS vä 243, bp 59, ms 292, väm 121) 
(Bs ma 15o, lp 156) 
pasa (Bs ma 5o) 
pasavafc (As vä 238, bp 55, ms 281, väm 117) 
pasupati (As vä 2o8) (Bs ma 76, lp l o l ; ma 152) (Cs lp 59) 
pasunam pati (As va 188, bp lo, ms 177, väm 72) 
panikarpa (As vä 182, ms 166, väm 67) 
pän<Ju (Cs lp 33) 
pan^uräbha (Cs lp 127) 
pätp (As väm lo7) 
päda (Bs ma 123) 
päpaghna (As väm lo3) 
päpanäsana (C: lp lo4) 
päpäri (Cs lp 96) 
pärijäta (Cs lp 54) 
pavana (Cs lp lo8) 
pingala (Cs lp 93) 
pingaläk^a (C: lp 114) 
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pitämaha (A: vä 268, ms 344) (B: ma 139, lp 158) 
pit r (Bs ma 139, lp 158) (Cs lp 137) 
pinäkadhrk (Bs ma 72- ma 133) 
pinäkapäpi (Cs lp 44; 
piriäkin (Cs lp 34) 
pTta (As vä 239, bp 55, väm 118) 
puglgala (As va 244, ms 293) 
pun$arlka (As bp 79) 
puntfarTkäksa (As vä 264, ms 333, väm 141) 
pupya (Cs lp 127) 
punyakTrti (Cs lp 128) 
punyakrt (Bs lp 129) 
punyacancurin (Bs ma l o 4 ) 
pianyasravanakTrtana (Cs lp 84) 
pums (As ms 34o, väm 144) 
purandara (Cs lp 68) 
puräpa (Bs ma l o 4 , lp 129) 
puratana (Cs lp 41) 
purujit (Cs lp l o 8 ; 
purusa (As ms 339, väm 144) (Cs lp 27; lp 137) 
purusfuta (Cs lp 97) 
puruhuta (Cs lp 97) 
pulastya (Cs lp l o l ) 
pulaha (Cs lp l o l ) 
puskara (Bs lp 115) 
puskarasthapati (Bs ma 9o) 
putogradrsja (As väm 86) 
purayitr (Cs lp 127) 
purpa (Cs lp 127) 
purtamurti (Cs lp 145) 
purvaja (Cs lp 157) 
pusadantahrt (Cs lp 126) 
puspo dantavinäsana (kt_ vä 255, bp 68, ms 311, väm 131) 
prthivya dharana (As väm 132) 
prsadasva (Cs lp l o 6 ) 
prakaja (Cs lp 144) 
prakäia (ßs ma 89) 
prakäsätman (Cs lp 71) 
prakäsaujas (Bs lp 113) 
prakrsfari (Bs dn 116) 
pracap^a (As vä 189) 
prachanna (Bs lp 58) 
prajanam (As vä 244; 
prajädväram (Bs ma 14o, lp 158) 
prajäpati fBs ma 57) 
prajäpala (Cs lp 135) 
prajäbTja (Bs ma 139) 
prapava (As väm 118) (Cs lp 87) 
pranavätmaka (Cs lp 35) 
pratapta (Cs lp l o 5 ) 
pratäpana (Cs lp 71) 
pratäpavat (Bs lp l o 6 ) (Cs lp 66) 
pratipatpati (As väm 122) 
pratisfhäyin (Bs ma 113) 
pratisfhita (Cs lp 73) 
pratiharttr (As vä 227, bp 42, mk 259) 
pratyaya (Bs ma 86, lp III) (Cs lp 64) 
pradhanadhrk (Bs ma 135) 
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pradhanaprabhu (C: lp 59) 
prapitämaha (A: vam 145) 
prabhaPJjana (C: lp 55) 
prabhava (A: vam 71) (C: lp 141) 
prabhaväpyaya (Dual) (A: ms 175) 
prabhavavyaya (Dual) (Ä: bp 9 ) 
prabhakara (C: lp 91) 
prabhava (B: ma lo2) 
prabhävätman (B: ma l o 9 , lp 154) 
prabhäsa (B: lp 127) 
prabhu (A^ va 242, ms 29o, bp 58) (B: ma 3o, lp 54; ma 31; ma 146) 
pramathanatha (A: va 192, ms 186) 
pramathanasa (As bp 15) 
pramäpa (B: ma 38) (C: lp 63) 
pramäpajna (C: lp 73) 
pramapabhüta (C: lp 56) 
pramäthin (C: lp l o 4 ) 
prayatätman (B: ma 135) 
prayukta (B: ma 146) 
pralaya (A: vam 71; hp 41) 
pravrtti (B: ma 32, lp 56) 
prasäpäm prabhava (Bs dn 149) 
prasahtabuddhi (Cs lp 157) 
prasanna (Bs dn 89) 
prasannätman (Cs lp 132) 
prasäsa (Bs ma 35, lp 59; ma 86, lp III; ma 89) 
prasadita (Bs lp 79) 
praskanda (Bs lp 87) 
praskandana (Bs ma 6 l ) 
prasvedana (Bs lp 111) 
praharttr (As_ va 236, bp 52, ms 278 , vam 115) 
prahuta (As va 242) 
präpa (As bp 59, ms 294, vam 122; vä 245 , bp 6o, ms 296, väm 123) 
pranaghanja (As mk 221) 
präpadap^a (As vä 2o9, bp 27) 
pra^dharapa (Bs ma 111, lp 136) 
präpabhagna (As mk 239) 
pränasamghatJagarva (As väm 95) 
pranäyäma (B: lp 63) 
prä^näm pati (Bs ma lo5) 
präpesa (Bs lp 13o) 
priya (Cs lp 45) 
priyamvada (Cs lp 39) 
priyakara (C: lp 128) 
priyadarsana (C: lp 152) 
priyabhakta (Cs lp 39) 
prTtatman (B: ma 135) 
prTtimat (Cs lp 86) 
pritivardhana (Cs lp 144) 
pretacärin (Bs ma 48 , lp 73) (Cs lp 69) 
plavana (Cs lp lo4) 
bandhakartr (Bs ma 98, lp 122) 
bandhakT (Bs lp 132) 
bandhana (Bs ma 6o, lp 86; ma 9 8 , lp 122) 
bala (Bs ma 4 o ; ma 75, lp 99) 
balacärin (B: ma 58) 
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balapramatha (As va 198, bp 21, ms 2oo) 
balarupadhrk (Bs ma 6 4 ) 
balavat (B: lp 77; ma 77, lp l o l ; ma lo4, lp 129) (C: lp 145) 
balavTra (B: ma 4o, lp 65) 
balasresjha (A: bp 2) 
balahan (Bs ma 52) 
balagranT (Bs lp 65) 
balätibalaghatin (As väm 83) 
balonmäthin (Cs lp 74) 
bahukarkasa (Bs ma 12om lp 145) 
bahudhana (Bs ma 49, lp 73) 
bahunetrakapäla (As väm 9o; 
bahupraja (Bs lp 131) 
bahuprada (Bs ma lo5) 
bahuprasäda (Bs ma 78) 
bahubhüta (Bs ma 49, lp 75) 
bahumaya (Cs lp 7o) 
bahumäla (Bs maJL23, lp 149) 
bahumukha (As va 258, bp 74, mS 322) 
bahurupa (Bs dn 45) (Cs lp 112) 
bahula (Bs ma 126, lp 152) 
bahulocana (Bs ma 125) 
bahuvitta (Bs lp 131) 
bahuvidya (Bs ma I 0 6 ) 
bahusruta (Cs lp 7o) 
bäpahasta (Bs ma 42, lp 66) (Cs lp 66) 
bädhapaha (As bp 2o) 
bäla (As väm 98; ms 341, väm 144) 
bälakrT^anaka (As vä 215, ms 252; 
bälarupa (As vä 214) (Cs lp 74) 
bälarupadhara (As va 214, bp 31, ms 231) 
bälalTlaviläsin (Asj/äm 98) 
bälanam goptr (As va 215) 
bälänucaragoptr (As väm 98, ms 232) 
bälärkarupa (As bp 32) 
bälärkavarna (As bp 31, mk 231) 
bähu ^ Bs ma 99, lp 124; ma 126, lp 152) 
bilavasin (Bs ma 59, lp 85) 
bljakartr (Bs ma 75, lp 99) (Cs lp 125) 
bToavähana (Bs dn 4o) (Cs lp lo7) 
bTjädhyaksa (Bs ma 75, lp 99) (Cs lp 123) 
bljesa (Cs lp 116) 
buddha (As vä 215, bp 32) 
buddhaspasjiäksara (Cs lp 71) 
buddhi (Cs lp lo9) 
budha (Bs lp 135) 
brhatjyotis (Cs lp loo) 
brhadgarbha (Cs lp 98) 
brhaspati (Cs lp_94) 
brahmakala (As va 25o) 
brahmakrt (Bs ma 131) 
brahmagarbha (Bs ma 131) (Cs lp 98) 
brahmacaryam (As va 255, bp 7o, mk 315) 
brahmacärin (Bs ma 72, lp 96) (Cs lp 121) 
brahmapya (Cs lp 138) 
brahmadap^avinirmätr (Bs ma 13o, lp 156) 
brahmadhrk (c$ lp 45) 
brahman (As vä 255, bp 7o) (Bs ma 149, lp 168) s. auch brahma 
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brahmaloka (B: ma 14o, lp 159) 
brahmavarcas (B: ma 148, lp 166) (C: lp 8o) 
brahmavac (As vam 143) 
brahmavid (Bs ma 131) 
brahmavidäm vara (B: ma 73) 
brahma (Bs ma 131) (As bp 65; ms 515, väm 133) (Cs lp 135; 138) 
brahmangahrt (Cs lp 35) 
brahmävarta (As bp 72) 
brähmana (Bs ma 131) 
brähmanapriya (Cs lp 138) 
brähmanavid (Cs lp 89) 
brähmapäfc (As vä 231, bp 46, ms 267, väm l l o ) 
bhaktakäyastha (Cs lp 147) 
bhaktanäm paramä gati (Bs dn 149) 
bhaktigamya (Cs lp 6l) 
bhaga (As bp 29) (Cs lp 94) 
bhaganetrabhid (Cs lp 39) 
bhaganetraAkusa (As mS 311, vam 131) 
bhaganeträntaka (As vä 253, bp 68) 
bhagavat (As ms 174, väm 71) (Bs ma 32, lp 57; ma 126, lp 152) 
(Cs lp 39) 
bhagasyäksinihantr (Bs ma 73) 
bhagahärin (Bs lp 98) 
bhaya (Cs lp 85) 
bhava (As va 187, bp lo , ms 176, väm 72) (Bs ma l l o ) (Cs lp 27) 
bhavatman (Cs lp 76) 
bhavatmani samsthita (Cs lp 76) 
bhavodbhava (Cs lp 7o) 
bhavya (As vä 212) 
bhasmagoptr (Bs ma 92, lp 117) 
bhasmapriya (Cs lp 48) 
bhasmabhüta (Bs ma 92) 
bhasmabhutatanu (Bs lp 117) 
bhasmasäyin (Bs ma 92, lp 117) (C: lp 48) 
bhasmasuddhlkara (Cs lp 51) 
bhasmoddhulitavigraha (Cs lp 48) 
bhagakara (Bs ma 81) 
bhägin (Bs ma 81) 
bhanu (Bs ma 3o, lp 54) (Cs lp 87) 
bhava (Cs lp 46) 
bhävana (As ms 212, väm 88) 
bhavya (Bs ma 9o) 
bhiksu (Bs ma 69; lp 89) 
bhiksurupa (Bs ma 69) 
bhiksurüpin (Bs lp 89) 
bhTma (As bp 22) (Cs lp_87) 
bhTmadundubhihasa (As va 199, ms 2o2) 
bhimaparäkrama (Cs lp 87) 
bhXmaräukha (As vä 258, ms 521) 
bhTmavratadhara (As ms 2o2; ms 2o5, bp 22, väm 85) 
bhTmasenapriya (As vä 199) 
bhJsma (As vä 2ol, ms 2o5, väm 85) 
bhXsmavratadhara (As vä 2ol) 
bhuvanesvara (Cs lp 157) 
bhuvas (As vä 256, bp 71, ms 317, väm 134) (Cs lp 85) 
bhüta (As vä 255, bp 71, ms 316) 
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bhutakrt (A: va 255, bp 71,jns 316, vam 1 3 3 ) _ 
bhutegramascaturvidha (As va 226", bp 42, ms 258, vam lo6) 
bhutacärin (B: ma 48) (Cs lp 68) 
bhutadhäxana (Bs lp 57) 
bhutapati (Bs ma l l o , lp 135) (Cs lp 41; 137) 
bhutabhavyabhavannatha (Cs lp 141) 
bhutabhavyabhavodbhava (As va 2 5 5 , bp 7 1 t 0 1 3 316, väm 133) 
bhutabhavana (Bs ma 33; ma lo2, lp 127) (C: lp 58) 
bhutabhävanasärathi (Bs ma 9 2 , lp 116) 
bhutavähana (Cs lp 47; 147) 
bhutavrta (Bs lp 139) 
bhutälaya (Bs ma l l o , lp 1 3 5 ) (C: lp 137) 
bhuti (As väm 135) 
bhutikrt (Cs lp 147) 
bhutida_(Cs lp 137) 
bhutibhusana (Cs lp 88; 147) 
bhur (As vä 256, bp 7 1 , ms 317, väm 134) (Cs lp 85) 
bhürdeva (Cs lp 44) 
bhusaya (Cs lp 147) 
bhettr (As vä 236, bp 52, ms 278, väm 115) 
bhairava (As vam 84) 
bhoktr (sarvalokasya) (As väm 143) 
bhoktr (Cs lp 67) 
bhogakara (Bs lp lo5) 
bhogin (Bs lp lo5) 
bhojana (Bs ma 111, lp 136) 
bhojanam (Cs lp 67) 
bhrajisnu (Cs lp 6 7 ) 
bhrähtinasana (Cs lp 141) 
makara (Bs ma 91, lp 116) 
makhadvesin (Cs lp 1 2 5 ) 
maghavat (Cs lp 79^ _ 
mangalam (mangalanam) (As va 248, bp 58, ms 292, vam 121) 
mangalävrta (Cs lp 62) 
maAgalya (Cs lp 62) 
manipura (Cs lp 96) 
manibimbajajaclhära (Bs lp 15o) 
mapibilva (Bs ma 124) 
manividdha (Bs dn 127) 
mangXLin (Bs ma 8 8 , lp 112) 
mata (Bs lp 6l) (As va 256, bp 51, ms 278; va 24o, bp 56) 
mati (Bs dn 59) 
matimat (Bs ma 1 1 1 , lp 1 3 7 ) 
matsya (As va 247, bp 62, ms 3oo, väm 125) 
madanäkara (Bs ma 68) 
madhu (Bs ma 71, lp 95) 
madhukara (Bs ma 7 1 , lp 95) 
madhukalocana (Bs dn 73) 
madhupa (As väm 143, vä 2 6 6 , bp 8 0 ) 
madhura (Os_ lp 152) 
madhuscyutanam agrapa (As ms 358) 
madhuscyutänam madhupa (As väm 143) 
madhya (kt vä 239, bp 54) 
madhyanasaka (Cs lp 149) 
madhyama (Bs ma 51, lp 76) 
madhyastha (Cs lp 8 0 ; 149) 
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manas (Cs lp lo9) 
manu (B: ma 34) 
manogati (Bs ma 77) (C: lp 96) 
manojava (Bs ma 132) (C: lp 128) 
manorama (Bs ma lo3) 
manovega (Bs ma 66, lp 9o) 
mantr (As va_115, ms 278) 
mantra (As va 195, bp 18, ms 192) (Bs ma 38, lp 63; ma 41, lp 66; 
ma 12o, lp 145) (Cs lp 64; 71) 
mantrakara (Bs dn 81) 
mantravid (Bs lp 66) 
manthana (Bs ma 126) 
maya (Cs lp 135) 
marTci (Cs lp 52) 
marutpati (As ms 535, vam 142) 
marsanatman (Bs ma 51, lp 76) 
maharsi (Cs lp 44) 
mahat (Bs ma 55, lp 6o ; ma 42, lp 69; ma 127) 
maharsabha (Bs lp 165) 
mahakan$ha (Bs lp lo8; lp 147) 
mahakambu (Bs ma 84) 
mahakarna (As va 182, bp 4, ml 165, vam 66) (Bs ma 85, lp lo8) 
mahäkartr (Bs ma 76, lp lol ) (Cs lp 41) 
mahakarman (Bs ma 33, lp 57) 
mahakalpa (Bs ma 122) (Cs lp lo3) 
mahakarna (Bs lp 138) 
mahakaya (Bs ma 34, lp 58) (Cs_lp 87s 133) 
mahäkala (As va 222, ms 249, vam lo4) (Cs lp 13o) 
mahäketu (Bs ma 114, lp 14o) 
mahakesa (Bs ma 86, lp l l o ) 
mahakopa (Bs ma 96, lp 121) 
mahakosa (Bs dn 89) (Cs lp 141) 
mahakrodha (Bs dn 99) 
mahäk^a (Bs ma 65) 
mahagarbha (Bs^  ma 81, lp lo6* ma lo3, lp 128; ma 131) (Cs lp 52; 116) 
mahagarbhaparayapa (Bs dn 84) 
mahagiri fBs lp 125) 
mahagTta (Bs ma 114) 
mahagriva (Bs ma 84, lp lo8) 
mahaghapjin (A: vam 127) 
mahaghora (Bs lp 74; ma 79, lp lo3; lp 124) 
mahänga (Bs ma 81, lp lo6) 
mahacapa (Cs lp 78) 
mahacarin (B: ma 58) 
mahäcarya (Cs lp 57) 
mahäjaja (Bs ma 86, lp l l o ) 
mahäjatru (Bs ma lo7) 
mahäjanu (Bs lp 132) 
mahajihva (Bs ma 85, lp l l o ) 
mahäjnanin (Cs lp 94) 
mahäjyotis (Cs lp loo) 
mahäjvala (B: ma 79, lp lo4) 
mahatapas (Bs ma 38, lp 62; ma 39; ma 5o, lp 74) (Cs lp 63) 
mahätejas (Bs ma 55, lp 8oj ma 121, lp 147) 
raahatman (B: ma 93, lp 117) 
mahätyagin (Cs lp 148) 
mahädamstra (As ms 3o3) (Bs ma 85, lp llo» ma 98, lp 123) 
mahadakja (As bp 75) 
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mahädanoa ( A : va 259) 
mahädanta (Bs ma 83; ma 85, lp llo) 
mahadambha (C: lp 124) 
mahadeva (A: väm 137) (B: ma 99) (C: lp 33; 88) 
mahadyuti (A: va 222, ms 248, vam lo4) (C: lp 69) 
mahadhanus (B: ma 125, lp 151) (C: lp 87) 
mahadhatu (Bs dn 117) 
mahänakha (Bs ma 86, lp llo) 
mahanagahan (3s dn 125) 
mahänäda (3: ma 48, lp 72) (Cs lp 68) 
mahänäsa (Bs ma 84, lp lo8) 
mahänidhi (Cs lp 53) 
mahänTti (Cs lp 42) 
mahänrtta (Bs ma 114) 
mahänrtya (Bs dn 117) 
mahanetra (Bs ma 83) 
mahäntaka (Bs dn 86) 
mahäpajha (Bs ma 118) 
mahäpäda (Bs ma 82, lp lo7) 
mahäpärsva (As ms 324) 
mahäpäsa (Bs lp 75) 
mahäprakhya (A: väm lo4) 
mahäprasäda (Bs ma 135) 
mahäbala (As ms 248, väm lo4; vä 266) (Bs lp 65; lp 89; ma 119, l p 144) 
(Cs lp 64s ^ 8) 
mahäbala (As vä 222) 
mahäbähu (As va 222, ms 248, väm lo4) (Bs lp 74) 
mahäbTja (Bs ma 39, lp 63) 
niahäbuddhi (C: lp 68) 
mahäbhuja (C: lp 155) 
mahabhnta (3s lp 159) (Cs lp 53) 
mahamani (C: lp 151) 
mahämati (Cs lp 42) 
mahämanas (Bs lp 138) 
mahamätra (Bs na 83, lp lo7) 
mahämäya (B: ma 85, lp lo9) (Cs lp 67) 
mahamäla (Bs ma 123, lp 149) 
mahämitra (B: lp lo7) 
mahämukha (Bs ma 85, lp llo) 
mahämuni (3s ma 87, lp I i i ) 
mahämurti (As vä 184, bp 7, ms 17o, väm 69) 
nahämurdhan (3s ma 83, lp lo7) 
mahamegha (As väm lo4) 
mahämeghacayaprakhya (As ms 249) 
mahämeghaniväsin (Bs ma 79, lp lo3) 
mahäneghavarapreksa (As vä 222) 
mahämeijhra (3s ma 83) 
uiahämnaya (3 s lp 145) 
raahayasas (C: lp lo2) 
mahäyudha (Bs raa 98, lp 123) 
mahayogin (B: lp 147) (Cs lp 35) 
mahäratha (3: nia 119) 
mahärüpa (3: ma 34, lp 58; ma 122) (C: lp 112) 
mahärupin (3s lp 148) 
mahäretas (3s ma 39, lp 63) (Cs lp 64; 65) 
mahäroman (3s ma 86, lp ll o ) 
mahärnavanipätavid (Bs lp 146) 
mahärnavanipänavid (Bs ma 12o) 
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mahalinga (B: lp 96) 
mahavaktra (A: va 246, bp 61, ms 217, väm 124) 
mahävakga (B: ma 84) 
mahävapus (Bs lp 143) 
mahävTrya t c t lp 68) 
mahävrksa (Cs lp lo3) 
mahävrddha (Bs ma 116) 
mahävega (Bs ma 66) 
mahäsakti (Cs lp 69) 
mahäsara (Bs lp 75) 
mahäsattva (As vä 222, ms 248, väm lo4) 
mahäsena (Bs ma 7o, lp 94) 
mahäskandha (Bs lp lo8) 
mahähanu (Bs ma 83, lp lo8) 
mahähars.a (Bs ma 113) 
mahähasta (Bs ma 82, lp lo7) 
mahähräda (Cs lp 52) 
mahimälaya (Cs lp 52) 
mahacärin (Bs dn 6o) 
mahTbhartr (Cs lp 154) 
mahendra (Cs lp 9o) 
mahesvara (Bs ma 48, lp 73) (Cs lp 4o; 28) 
mahesvasa (Cs lp 154) 
mahotsäha (Cs lp 68) 
mahodara (As vä 246, bp 61, ms 217, väm 124) 
mahoragapati (As väm 156) 
mahoraska (Bs ma 84) 
maho§Jha (Bs lp lo8) 
mahausadha (Bs lp 129; ma lo7) 
mahausadhi (Bs ma 76• lp 132) 
mahausadhi (Cs lp 41; 
mätarisvan (es lp loo) 
mätali (As väm 127) 
mätämaha (Cs lp loo) 
matr_(B: ma 139, lp 158) 
matra (Bs ma 158, lp 157) 
mädhava (Cs lp lo7) 
mäna (As vä 261) (Bs lp lo2) (Cs lp 135) 
manada (As va 26l) 
mänadhana (C: lp 135) 
mänätimana (As väm 77) 
mänin (Cs lp 13o) 
mändhätr (Bs ma lo2, lp 127) 
manya (Bs ma 77) (Cs lp 13o) 
mayavin (Bs ma 97* lp 122) 
mäyin (Cs lp 15O) 
mär-^ a ( A : väm 138) 
mälin ( A : väm 127; 
mäsät (As vä 232, bp 47, ms 269, väm I i i ) (Bs ma 138) 
masardham (As va 232, bp 47, m§ 269, vam 111) 
mitra (Bs ma l o l , lp 126) 
mukunda (Cs lp 92) 
muktakesa (As vä 216, bp 33) (Bs lp 168) 
muktatejas (Bs ma 15o) 
mukti (Cs lp 15o) 
mukha (As va 258) 
mukhacandra (As vä 258) 
mukhaväditrakärin (As vä 197, bp 2o) 
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nmkhavaditravädin (As ms 198) 
mukhavaditrasalin (As vam 82) 
nnikhähila (C: lp lo7) 
mukhya (B: ma 64) 
mulijakesa (A: ms 234, väm loo) 
mupgla (As vä 189, bp 12, väm 74; ms 197, väm 81; bp 65, ms 3o5) 
(B: ma_44, lp 69; ma 128, lp 154) (C: lp 114) 
raunolin (A: va 25o, vam 128) 
mudita (Bs ma 52) 
mudgam (As väm 122) 
mudgarin (A: bp 51) 
mudra (A: vä 197) 
muni (B: ma 67, lp 91) (C: lp 66; lo8) 
raunlsvara (C: lp 152) 
mubala (B: ma 64) 
muhurta (Bs ma 158, lp 157) 
murtija (Bs ma 56) 
raurtimat (A: bp 7) 
murtlsa (As vä 184) 
murdhaga (Bs ma 56) 
raurdhaja (Bs dn 58) 
müla (Bs ma 121, lp 146) 
mülastambhana (Bs lp 94) 
mrgapak|inab (As vä 258, bp 53, ms 281, väm 117) 
mrgabanarpana (Bs ma 37, lp 62) (Cs lp 6l) 
mrgarupa (Bs lp 67) 
mrgavyadha (Ol lp 38) 
mrgäb (As va 264) 
mrgälaya (Bs ma 84, lp lo9) 
mria (Bs ma 157) (Cs lp 127) 
mrte&vara (Bs lp 75) 
mrtyu (As vä 248^ bp 65, ms 3o2, väm 126) 
mrtyukartr (As vam 126) 
mrtyupa (As ms 337) 
mrdu (Bs ma 69, lp 93; lp 153) 
mekhaläkrtirupa (Bs lp 85) 
mekhalin (Cs lp 15o) 
megha (Cs lp I 0 6 ) 
meghakala (As ms 3o3) 
meghavarta^(As vä_224, bp 4o, ms 254, väm lo5) 
meghasamgha (As va 231, ms 268, väm l l o ) 
mecaka (As vä 24o, ms 285, väm 119) 
meglhraoa (Bs ma 58) 
meru (Cs lp 51) 
meruclhäman (Bs ma 88) 
meruväsa (Bs lp 112) 
mesa (As vä 245) 
moksadväram (Bs ma 14o, lp 158) 
yaksa (As vam 126) 
yaksabhayakara (As väm 126) 
yaksädhipapriya (As vä 181, bp 3, ms 162) 
yaksesvarapriya (As väm 65) 
yajin (As mk 225, väm 95) 
yajufc pädabhuja_(Bs ma 89, lp 115) 
yajtirmaya (As va 25o, bp 45, m& 265, vam lo9) 
yaonsäm satarudriyam (As vä 243, bp 58, mk 291, väm 121) 
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yajna (As ms 225, vam 95) (B: ma 54, lp 79; ma 62, lp 88; ma 91, lp 115) 
(Cs lp 89) 
yajnapati (C: lp 89) 
yajnabhägavid (B: ma 6l) 
yajnamrgavyädha (A: bp 78, ms 332) 
yajnavaha (A: va 212, bp 19, ms 226, vam 95) 
yajftavahana (Cs lp 9o) 
yaonavibhagavid (B: lp 87) 
yajnasamähita (B: ma 91) 
yajnahan (Bs ma 51, lp 76; lp 77) 
yajnanga (Cs lp 9o) 
yajnadhipati (As va 211, bp 28) 
yajnanta (C: lp 89) 
yajnari (Bs ma 98) 
yajvan (Bs lp 115) (Cs lp 89) 
yantratantrasuvikhyata (Bs lp 155) 
yama (As va 241, bp 45, ms 265, vam lo9) (Cs lp 155) 
yasodhara (Cs lp 145) 
yukta (Bs ma 117, lp 142) 
yuktabahu (Bs ma 117, lp 142) 
yukti (Cs lp 82) 
yuga (Bs lp 147) 
yugakara (Bs lp 147) 
yugarupa (Bs ma 122, lp 148) 
yugäfc (As va 232, ml 2?o, vam I i i ) 
y u ^ d i k r t (Cs lp 72) 
yugädhipa (Bs ma I i i ) 
yugadhyaksa (Cs lp 122) 
yugani (As bp 48) 
yugayugakara (B_s_ ma 122) _ 
yugavarta (As va 224, ms 254, vam lo5s ms 519, vam 135) (Cs lp 72) 
yugavaha (Bs ma 74, lp 99) (Cs lp 122) 
yudham pati (B: lp 157) 
yudhi latruvinaBana (Bs ma 6o, lp 86) 
yuvan (As ms 341, väm 144) (Bs ma 81; lp 155) 
yoga (Bs lp 63) 
yogavid (Cs lp 158) 
yogacarya (Cs lp 94) 
yogatman (Bs lp 77) 
yog^dhipati (As vä 219, bp 36) 
yogädhyaksa (Bs dn 77) 
yogin fBs ma 39, lp 63) (Cs lp 65) 
yogya (Cs lp 65) 
yojya (Bs ma 39) 
rakta (üijA 284) 
raktamälyambaradhara (As bp 67, ml 3o9, vam 13o) 
raktavirakta (As vä 2o5) 
raktänga (Bs ma 12o) 
raksassu^ina (B: lp 123) 
rajas ( A : vä 244, bp 59, ml 294, väm 122) 
ranapriya (As va 259, bp 75, ml 324) 
ranesu agnimukha (As ml 322) 
ranesu abhimukha (As bp 74) 
r a t i (Bs ma 113) 
ratitTrtha (Bs ma lo3) 
ratnaprabhuta (Bs ma 12o, lp 146) 
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ratnabhüta (B: lp 146) 
ratnaftga (Bs lp 146) 
rathayogin (B: ma 119) 
rathyavirathya (A: vä 219f ms 242) 
rathyädhirathya (A: bp 36) 
ravi (B: ma lo2, lp 127).(Cs lp 82) 
ravilocana (C: lp 83) 
rasa (C: lp 159) 
rasajna (C: lp 159) 
räkesa (C: lp 95) 
raga (As vä 221. väm 114, ms 275, vä 235, bp 5o) 
rajaraja (B: ma 147» lp 165) 
ruci (Cz lp 81) 
rucirangada (C: lp 86) 
rudra (A: vä 187, bp lo, ms 176) (Bs ma 46, lp 7o) (Cs lp 27) 
rudrasamgnata (As bp 37) 
rudräks,amälyämbaradhara (As vä 252) 
roci§pu (Cs lp lo5) 
raudrabhagavinäs'ana (As bp 79) 
raudrarupa (Bs ma 65, lp 89) 
laksml (Cs lp 85) 
lagfau (Bs ma 81, lp lo5) 
latavalyastrnausadhyafc (As bp 53, ms 281, väm 117) 
lambana (Bs ma 85) 
lambahasta (Bs lp 123) 
lambita (Bs lp 123) 
lambitosjha (Bs ma 85, lp lo9; lp 123) 
layavaditrasalin (As vam 82) 
laläjäksa (Bs ma 148, lp 166) (Cs lp 8 0 ) 
l a l i t a (Cs lp 76) 
lava (Bs ma 138, lp 157) 
lavapa (Bs ma 124, lp 149) 
lavapodadhi (As bp 64) 
Ungarn (Bs ma 139, lp 157) 
lingädhyaksa (Bs ma 74, lp 99) (Cs lp 122)_ 
lubdha (As bp 2o$ va 2o7, bp 25, ms 217, vam 91s ms 235) 
loka (Bs ma 47j lp 91) (Cs lp 125) 
lokakartr (Bs ma 76, lp l o l ) (Cs lp 41) 
lokakara (Cs lp 43) 
lokagutfha (Cs lp 13o) 
lokacarin (Bs ma 72, lp 96) (Cs lp 121) 
lokacug>mani (Cs lp lo2) 
lokanätha (Cs lp 131) 
lokanetr (Cs lp 67) 
lokapala (Bs dn 96) (Cs lp 6 0 ) 
lokabandhu (Cs lp 131) 
lokamaya (Cs lp 132) 
lokavarnottamottama (Ci lp 37) 
lokasalyakrt (Cs lp I i i ) 
lokasamskrta (As bp 81) 
lokasatkrta (kz vä 268) 
lokasaranga (Cs lp 51) 
lokahita (Bs ma lo9) 
lokädhyaksa (Bs ma 74) 
lokottara (Cs lp 125) 
lopa (Bs ma 93) 
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lohita (As v i 239, bp 55, ms 284, väm 118) (Cs lp lo5) 
lohi-täksa (Bs ma 63) 
lohitäftga (As vä 246^ bp 6l) 
lohitantargata (As vam 124) 
lohitantargatä drs.J;i (As ms 297) 
vamsa (Bs lp loo* ma 97, lp 121) 
va^akara (Bs lp loo. ma 97, lp 121) 
vamsanada (Bs ma 97) 
vamsavadin (Bs lp 121) 
vaktr (Bs lp 164) 
vaktrasamdhanakesa (As vam lo2) 
vajra (Bs ma 146) 
vajram (prahar apänäm) (As vä 234, bp 5o, ms 274, väm 113) 
vajrasajpghäta (As mk 244) 
vaorasajphäya (As vä 22o) 
vajrahasta (Bs ma 7o) 
vajrin (Bs ma 128, lp 154; dn 149) 
vao>.varaukha (Bs ma 54, lp 79) 
vanija (Bs ma lo7) 
vadha (Bs dn 125) 
vandya (Cs lp 29; 81) 
vapti^sregtha (Bs lp 143) 
vapuravart tamäna (Bs lp 143) 
vara (As vä 2o3, ms 21o, väm 88) (Bs ma 3o, lp 54) 
varakrsna (As vä 2o3) 
varagandhamälyavastra (As va 2o4) 
varaja (Bs lp 163) 
varatula (Cs lp 135) 
varada (As vä 187, bp lo, ms 176, väm 72; va 2o3, m§ 21o) (Bs ma 3o, 
lp 54; ma 134) (Cs lp 29; 148) 
varaprada (Bs lp 123) 
varamälyagandhavastra (As mk 211) 
vararuci (Cs lp 81) 
varasila (Cs lp 135) 
varativara (As vä 2o4) 
varätivarada (As mk 211) 
varäha (Bs ma 134) 
varähasrngadhrk (Cs lp 145) 
varlyas (Cs lp 29) 
varupa (As vä 241, bp 57, ms 288, väm 12o) 
varenya (Bs dn 137) 
varesa (Bs ma 134) 
varcasvin (Bs ma 8 0 , lp lo4) 
varnakära (As ms 286) 
varnapänapu^a (A: va 194) 
varnavibhävin (Bs dn I 0 6 ) 
varnävaräb (As vä 231, bp 46, mk 267, väm l l o ) 
varpäsramaguru (Cs lp 55) 
varnäsramänäm. • .karmanivartin (As mk 256) 
varpäsramänäm...karmapravartin (As vä 217, bp 54) 
varpin (Cs lp 55) 
vartaka (As bp 64) 
vardhakin (Bs dn l l o ) 
vardhana (Bs ma lo7; ma 116, lp 141) 
varsa (As va 2o4) 
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valkalajinadharin (A: vä 223, ms 25o) 
valkaläjinaväsas (As vä 223, ms 251) 
vallabha (Cs lp 91) 
vasakara (Bs dn 79; 
vaslkara (Bs ma 79, lp lo5) 
vasya (B: ma 76) 
vasyakara (Bs ma 76) 
vasatkara (As bp 68, ms 512, väm 131) 
vasanta (C: lp lo7) 
vasu (C: lp 65) 
vasupriya (Cs lp 129) 
vasubhrt (B: lp 135) 
vasumanas (Cs lp 65) 
vasuretas (Bs lp 89) (Cs lp 129) 
vasuferavas (C: lp lo5; 
vasu&resjha (B: ma 118) 
vaha (B: ma 127) 
vägTsa (Cz lp 33) 
vägmin (Bs ma lo3) 
vanmayaikanidhi (C: lp 54) 
vacaspati (Bs dn 74) (Cs lp 81) 
vajasana (B: lp 95) 
väjasena (B: ma 71) 
väta (A: vä 2o4) (B: dn 118) 
vätaramhas (B: ma 152) 
vänaspatya (B: ma 71, lp 95) 
väma (B: ma 68) 
v^nadeva (Bs ma 68, lp 92) (Cs lp 33) 
vamana (Bs ma 34, lp 59; ma 68, lp 92) 
vayu (Bs ma lo2, lp 127; ma 115) (Cs lp 145) 
vayuvähana (Bs ma 87, lp 112) (Cs lp 56) 
varyyaksa (Bs lp 154) 
valakhilya (Cs lp 78) 
vasava (Bs ma 62, lp 87) 
vasudeva (Bs lp 92)_ 
vähitr (sarvabhutänam) (Bs ma l l o ) 
vikäla (As vä 248, bp 63, väm 126) 
vikurvana (Bs ma 128, lp 154) 
vikrta (As vä 19o, bp 13, väm 75)_(Bs ma 128, lp 154) (Cs lp 114) 
vikptavaktra (As bp 22, ms 2o6, vam 86) 
vikytavaksa (As vä 2ol) 
vikramottama (Cs lp lo3) 
vikrosa (As väm 138) 
vikhyäta (As vä 24o, bp 56. vä 268, bp 81) (Bs ma 127) 
vigatajvara (Cs lp 92) 
vighnakäraka (Cs lp lo9) 
vicaksana (Cs lp 116) 
vijaya (Bs ma 5o, lp 75) (Cs lp 73) 
vioayakälavid (Bs ma 55, lp 8o) 
vijayäksa (Bs ma 65) 
vioitätman (Cs lp 47) 
vidagdha (Cs lp 144) 
vidyärasi (Cj^ lp 157) 
vidyut (As vam l l o ) 
vidyutstanitagarjita (As ms 268) 
vidyutstanitam (As bp 47) 
vidyesa (Cs lp 74) 
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vidrumacchavi (Ci lp 6l) 
vidvattama (C: lp 75) 
vidvas (Cs lp 3o) (B: ma 78, lp lo3) 
vidhätr (As va 254, bp 7o, ms 314, vam 132) (B: ma lo2, lp 127) 
(Cs lp 136) 
vidheyatman (C: lp 47) 
vinata (B: ma 43, lp 68) 
vinTtätman (C: lp 58) 
vipapa (Bs dn 72) 
vipäka (Cs lp lo9) 
vibudhagravara (B: ma 145) 
vibudhägravarasresfha (C: lp 12o) 
vibudhägrya (Bs lp 164) 
vibudhäsraya (Cs lp 74) 
vibhaga (Bs ma 57; ma 6l) 
vibhägajna (Bs dn 63) 
vibhinna (As va 2o5, ms 213) 
vibhT§apa (As va 2ol, bp 22, ms 2o5, vam 85) 
vibhu (Bs lp 59; ma 55s ma l l o ) 
vibhüspu (Cs lp 88) 
vibhedabhedabhinna (As vam 89) 
vimarsa (Bs ma 118) 
vimala (Cs lp lo8) 
vimalodaya (Cs lp 9o) 
vimukta (Bs ma 15o, lp 168) 
vimocana (Bs ma 58, lp 83) 
viraktarakta (As väm 88) 
viraja (Bs ma 144) 
virajombara (Bs ma 144) 
viratharathya (As väm lol) 
viräj (As vä 259, bp 75, ms 323, väm 136) (Bs lp 118) (Cs lp 77) 
virama (Bs ma 147) (Cs lp 6l) 
viriflca (Cs lp l o l ) 
virupa (As bp 14, ms 184, väm 76) (Bs ma 34, lp 59; ma 128, lp 154) 
(Cs lp 114) 
virupäksa (As va 181, bp 5, ms 162, väm 65) (Bs ma 36) (Cs lp 33) 
virocana (Cs lp 74; 82) 
vilohi t a (As vä 191, bp 13, mk 183) 
vivarta (Cs lp 74) 
vivasvat (Bs ma 137) (Cs lp 94) 
vivikta (Cs lp 148) 
visalya (Cs lp 111) 
visäm pati (Bs ma 67) (Cs lp 134) 
visakha (Bs ma 7o, lp 94; ma 94) (Cs lp 46) 
visarada (Bs ma 63) (Cs lp 57) 
visäla (Bs ma 121, lp 146) 
visälasäkha (Bs lp 119) 
visaläk§a (Bs lp 6l) (Cs lp 38) 
v i s i ^ ^ a (Cs lp 72; 87) 
visi§tambha (Cs lp 121) 
vi&rAkhala (Cs lp 154) 
visoka (lp 133) 
visräma (C: lp 79) 
visva (C: lp 76) 
visvakartr (As mk 342) 
visvakarman (Bs lp 78; ma 94, lp 118) (Cs lp 57) 
visvakarmamati (Bs dn 97) 
visvakrt (As väm 144) 
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visvakrtäm varepya (A: vam 144) 
visvak§etraprada (B: lp 157) 
visvaksetram (B: ma 139) 
visvagarbha (Cs lp 116) 
visvagoptr (C: lp 86) 
visvacapgladhara (A: bp 12) 
visvatomukha (A: ms 343) 
visvadlpti (C: lp 44) 
visvadeva (Bs ma 99, lp 124) 
visvadeha (Bs ma 148, lp 166) (C: lp 8o) 
visvabähu (A: ms 343) (Bs dn 59) 
visvabhartr (C: lp 75; 86) 
visvabhuj (Bs lp 78) 
visvabhojana (C: lp lo5) 
visvamurti (C: lp 32) 
visvarupa (As ms 343) (Bs ma 4o, lp 65) (Cs lp 53) 
visvavahana (Cs lp lo8) 
visvasaha (Cs lp 84) 
visvasrj (Cs lp 45) 
visvastanitagarjitam (As va 231) 
visvahartr (As vam 144) (Cs lp 83) 
visvamaresvara (Cs lp 3o) 
visvämitra (Cs lp 99) 
visvavasa (Cs lp 91) 
visvesa (Cs lp 9o) 
visvesvara (Cs lp 3o) 
visannaftga (Bs dn 127) 
vi§apa (As va 265, ms 337) 
visamardana (Bs lp 97) 
vi§ajiiak§a (Cs lp 139) 
vi§anin (Bs ma 69) 
vi§agnipä (A: ms 335) 
vi§äpaha (As vam 142) 
vi§kambhin (Bs ma 7o) 
vigfambhin (Bs lp 94) 
vi§farasravas (Cs lp l o l ) 
vispu (Bs lp 79; ma l o l , lp 126) (Cs lp 97; 135) 
vi§pukandharapatana (C: lp 125) 
vi§puprasädita (B: ma 54) 
visarga (B: ma 125, lp 15o) 
vistara (B: ma 137) 
vistara (B: ma_124, lp 149) 
vTk§yana (As T ra 256) 
vTpin (Bs lp 84) 
vTtadoga (Cs lp 126) 
vitabhaya (Cs lp 75; 83) 
vTtaraga (Cs lp 58) 
vlra ^Cs lp lo2) 
viracüjlamapi. (Cs lp 77) 
vTrabhadra (C: lp 77) 
virabhrt (Cs lp 77) 
vlrahan (C: lp 77) 
viresvara (Cs lp 77) 
vlryavat (Cs lp 151) 
vrksa (As vä 244, bp 59, ms 293, väm 112) (Bs lp 85; ma lo7, lp 132) 
vrk§akarpasthiti (Bs ma 53) 
vrkgaketu (Bs ma 87) 
vrksäkara (Bs ma 87) 
143 
vrttävrttakara (B: dn 73) 
vrddha (Asjrä 2o7, bp 25; ms 233, vam 98) (B: ma 116, lp 141) 
vrsa (A: va 2o2, ms 2o8) 
vrsaka (B: lp 112) 
vrsaketu (B:_lp 112) 
vr§ana (As va 2o2) (Bs ma 8o; lp 93) 
vrsabha (As vä 266; vä 268, bp 81) (Bs ma 124, lp 15o) 
vrgabhalocana (As va 266} 
vrgabhänkänga (Bs ma 124) 
vr§avardhana (Cs lp 139) 
vrsavähana (Bs ma_39, lp 64) (Cs lp 72; 34) 
vrsaskandha (As va 192, bp 15, ms 186, väm 77) 
vrsäkapi (Cs lp 96) 
vrsänka (Cs lp 34;_139) 
vr§ankavrksa (As vam 87) 
vrsäsvavähya (As vä 266) 
vr§ya (As va 2o2, ms 2o8) 
vegin (Cs lp lo4) 
vet t r j C s lp 77) 
vedakara (Bs ma 78, lp lo3) (Cs lp 43) 
vedavid (Cs lp 66) 
vedasästrärthatattvajna (Cs lp 6o) 
vedänga (Cs lp 66) 
vedäntasärasandoha (Cs lp 31) 
vedärthavid (Cs lp 152) 
vedya (Cs lp_152) 
vedhas (As vam lo2) (Cs lp 156) 
vainavin (Bs ma 56, lp 82) 
vaidambha (Bs ma 76) 
vaidya (Bs ma 144, lp 165) 
vaivasvata (Cs lp 82) 
vaisyäfc ( A : vä 231, bp 46, ms 267, väm ll o ) 
vaisravana (Bs ma l o l , lp 126) 
vyakta (Cs lp 134) 
vyaktavyakta (As vä 22o, bp 38, ml 245, väm lo2) (Bs ma 121, lp 146) 
vyavasäya (C: lp 76) 
vyavasa (As vä 235, bp 51, ms 276, väm 114) (Bs ma 5o, lp 75) 
vyavasthäna (C: lp 76) 
vyaghra (As ms 272, väm 112) (Bs lp 163) 
vyaghraka (C: lp 81) 
vyäghracarmadhara (Cs lp 53) 
vyäjajnardana (C: lp 142) 
vyädhaya (As vä 263, bp 78, ms 331, väm 14o) 
vyädhi (As ms 331) 
vyädhiga (As vä 263) 
vyädhinäsana (As väm 14o) 
vyädhipa (As bp 68) 
vyädhihan (As vä 263, bp 78, ms 331, väm 14o) 
vyädhTnäm äkara (As vä 264, bp 78) 
vyädhlnäm ägama (A: ms 332) 
vyäna (As vä 245, bp 6o, ms 295, väm 123) 
vyäpti (Cs lp 63) 
vyälayajKopavTtin (A: vä 22o, bp 37, ms 243, väm lo2) 
vyälarupa (Bs ma 59) 
vyälarupin (Bs lp 85) 
vyäläkalpa (Cs lp lo3) 
C: lp 134) 
144 
vyälin (C: lp 53) 
vyasa (B: ma 137; 
vyäsamürti (C: lp 156) 
vratacaryam (A: väm 133) 
vratädhipa (B: ma 149, lp 168) 
samkara (B: ma 8o, lp lo4; ma 99, lp 124) (C: lp 29) 
lakuni (A: vä 259, bp 75, ms 523, väm 136) 
sakta (Bs ma 77; ma l o l ) 
sakra (Bs dn 8o- ma l o l , lp 126) (C: lp lo4; lo8) 
lanku (Bs ma 93)_ 
lankukarpa (As va 182, bp 4, ml 165, väm 66; bp 12) 
lankumära (Bs lp 125) 
lankhin (Bs lp 81) 
latakratu (As va 184, bp 6, ml 169, väm 68) 
lataghna (Bs lp 156) 
sataghnin (Bs ma 42, lp 67; ma 15o) 
latajihva (As vä 183, bp 5, ml 167, väm 67) (Bs dn 131) 
latapaladhrk (Bs ma 13o, lp 156) 
latarudriyam (yajusäm) (As vä 243, bp 58, ml 291, väm 121) 
latänana (As vä 183, bp 5, ml I 6 7 , väm 67) 
latävarta (As vä 183, bp 5, ml I 6 7 , väm 67; ml 253, vä 224, bp 39) 
latodara (As vä 183, bp 5, ml I 6 7 , väm 67) 
latrumdama (As ml 187) 
latrughäta (As bp 16) 
latrughna (Cs lp 149) 
lat r u j i t (Cs lp 55) 
latrutapana (Cs lp 55) 
latruvinälana (Bs ma 6 0 , lp 86) 
latruhan (Bs ma 155) 
lani (Bs lp 6l) (Cs lp 6l) 
labdabrahman (Cs lp 153) 
lama (As vä 235, bp 5o) 
lamana (As vä 263, ml 33o) 
lamalama (As ml 223, väm 94; ml 218) 
lambara (Cs lp 81) 
lambhu (As va 21o; 
layamäna (As vä 196, bp 19, ml 196) 
layita (As vä 196, bp 19, ml 196, väm 81) 
larapa (Bs lp 83) 
larapam (Cs lp 153) 
laranya (Bs ma 129, lp 155) (Cs lp 115) 
larabha (Cs lp 72) 
laräsanin (As vam 115) 
sarin (As vä 236, bp 51, ml 277, vän 115) (Bs lp 67) 
larva (As va 187, bp lo, ml 176, vam 72) (Bs ma 9o; ma 99) (Cs lp 45) 
larvarlpati (Cs lp 158) 
lala (As vä 263, bp 77, ml 33o) 
lalanka (As va 263, ml 33o) 
lalänkähalalTto§na (As väm 14o) 
l a i i n (Bs dn 126) 
läkalya (Cs lp 158) 
läkha (3s ma 94) (Cs lp 46) 
santa (As va 2o6, bp 24, ml 215, väm 9o? va 256) (Cs lp 66; 96) 
lantatama (As bp 24, ml 215, vam 9o) 
santatara (As vä 2 0 6 ) 
lähtabhadra (Cs lp 146) 
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läntaräga (C: lp 82) 
läntiparäyapa (C: lp 148) 
lälvata (B: ma 32, lp 56) (C: lp 66) 
sastr (C: lp 82; 13o) 
lastränetratraya (C: lp 93) 
likhapgMn (As va 264, bp 79, ms 333, väm 141) (B: ma 31, lp 55) 
(C: lpJL5o) 
likharapi (girTpam) (As va 233, bp 48, ms 271) 
likhin (Bs ma 56) 
sikhisrTparvatapriya (C: lp 12o) 
sikhisärathi (C: lp lo4) 
sipivisja (Bs lp 149) (Cs lp 79) 
sirovimar§ana (Bs lp 144) 
lirohärin (Bs ma 118) 
silpa (Cs lp_155) 
lilpam (As vam 13o) 
lilpänäm sre§Jüia (As vä 252, ml 31o, väm 15o) 
silpika (As ml 31o) 
l i l p l l a (As va 252, bp 67) 
siva (As va 191, bp 14, ms 184, vam 76; va 2o6, bp 24, ml 215, vam 9o) 
(Bs ma loo) (Cs lp 27; 46) 
livajnanarata (Cs lp 12o) 
livälaya (Cs lp 78) 
lilirätmaka (Cs lp lo7) 
l i l u (Cs lp 92) 
ligJesjÄ (Cs lp 72) 
ITtos,paksudh (As ml 33o) 
ITto§pam (As vä 263) 
inadhärin (Bs lp 147) 
lukra (Bs lp lol) 
lukla (As ml 182) (Bs lp_118) (Cs lp 96) 
lukladhvajapatäkin (As va 195, bp 18, ml 192) 
luci (Bs ma 93,_lp 117; ma 149) (Cs lp_33; 122) 
luciroman (As va 246, bp 61, ml 298, vam 124) 
lucivrata (Bs lp 167) 
lucismita (Cs lp 132) 
luddha (As vä 215) (Bs ma 77, lp lo2) (Cs lp 154) 
luddhavigraha (Cs lp 51) 
luddhätman (Bs ma 77, lp lo2) (Cs lp 42) 
luddhi (Cs lp 134) 
lubhäksa (Bs ma 12o) 
lubhäAga (Cs lp 5l)_ 
fru§ka (As bp 13, vam 75) 
lüdräb (As vä 231, bp 46, ml 267, väm llo) 
Iura (Bs ma 95) (Cs lp 54) 
luladhara (Cs lp 29) 
lulin (Cs lp 15o) 
Irpgapriya (Bs ma 147» lp 165) 
Irpgin (Bs ma 147» lp 165) 
laila ^Cs lp llo) 
lailaharin (Bs ma 121) 
lokanälana (Cs lp 133) 
lobhana (As vä 2o5) (Bs ma 8o, lp lo5; ma 146, lp 164) 
Imalänacärin (Bs ma 32) 
Imalämdhrk (Bs ma 84) 
Imalänanilaya (Cs lp 4o; 124) 
Imalänabhäj (Bs dn 87) 
Imalanavat (Bs lp lo8) 
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smasänaväsin (B: lp 57) 
smasänastha (C: lp 4o) 
srikap^ha (C: lp 37) 
srTmat (Bs ma 15o, lp 168) (C: lp 69; 12o) 
srivardhana (B: ma l5o, lp 168) 
srTvallabhasivarambha (Cs lp 146) 
sruta (B: dn 6o) 
srutiprakäsa (Cs lp 146) 
srutimat (C: lp 146) 
srutisagara (C: lp 148) 
sresjha (A: vä 198, bp 21, ms 2oo, väm 83} bp 34} ms 327. väm 138) 
(Bs ma 145, lp 164) 
svetapingala (B: ma 155) 
svetapiflgalanetra (A: vä 218, bp 55, ms 238) 
satfasraya fC: lp 95) 
sa^vimsat (Cs lp 91; 
satkarmatusja (As ml 255, vam 99) 
satkarmanigjha (As vä 216, bp 33; 
sasjibhäga (Bs ma 7o, lp 94) 
samyata (Bs ma I i i ) 
samyatätman (Bs ma 135) 
samyama (Bs lp 136) 
sajpyukta (Bs lp 164) 
samyoga (Bs ma 116) 
samyogin (Bs lp 141) (Cs lp 138) 
samvatsara (As vä 232, bp 47, ms 269, vam I i i ) (Bs lp 63} ma 138) 
(Cs l p 65) 
samvatsarakara (Bs ma 38) (Cs lp 64) 
samvarta (As bp 64} ms 319) 
samvaxtaka (As vä 249, väm 127) 
samvartakapravartaka (As väm 135) 
samvartakabalähaka (As vä 249, bp 64, ms 3o3, väm 127) (Dual, vä, bp) 
samvibhägapriya (As vä 2o7, bp 25, m6 217) 
samvrta (Cs lp 155) 
samsäraksayarupin (As väm 83) 
samsäracakrabhrt (Cs lp 8o) 
samsärasärathi (Cs lp 15o) 
sakala (Bs ma 126, lp 152) (Cs lp 46} 126) 
sakalagamaparaga (Cs lp 88) 
sakalädhära (Cs lp 127) 
sakalpa (Bs dn 78) 
sakärmuka (Bs lp 75) 
sakta (Cs_lp 129) 
sakhäpravasa (Bs lp 86) 
sagana (Bs ma 92, lp 116) (Cs lp 47) 
samkrandana (As väm 78) 
saijikhyäsamapana (Bs ma 158) 
samgraha (Bs ma 63) 
sat (As vä 187, bp 9, m§ 269, väm III; ms 175) (Bs ma lo5, lp 13o5 
ma 139, lp 158) 
saüäm gati (Cs lp 136. 153) 
satkpta (Bs ma 111) 
satkrti (Cs lp 129) 
sattva (As va 244, ms 294, väm 122) 
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satya (B: lp 167) (C: lp 65) 
satyaklrti (C: lp 142) 
satyaparayana (C: lp 13o) 
satyam (As va 255, bp 7o, ms 315, vam 133) 
satyam (vratanam) (A: va 234, bp 5o, ms 274, vam 113) 
satyavrata (B: ma 149) (Cs lp 148) 
satvavat (C: lp 142) 
satvasya paramä yoni (A: va 228) 
satvanam nidhätr (A: vä 254) 
sadano> (As vä 265) 
sadasat (Bs ma lo5, lp 13o; ma 139, lp 158) (As ml 175) sadasanmaya (Cs lp 95) 
sadäcara (Cs lp 28) 
sadäsiva (Cs lp 49) 
sadgati (Cs lp 129) 
sadbhuti fCs lp 13o) 
sadyogin (Cs lp 95) 
sadyojata (As bp 39) 
sanätana (As väm 115) (Cs lp 43) 
sanätana deva (As väm 141) 
santäna (Bs lp 152) 
samdhi (Bs ma 55, lp 81) 
samdhya (As vä 221) 
sajpdhyaxaga (As va 221, ms 247) 
saptajihva (Cs lp 14o) 
saptadhäcära (Cs lp 87) 
saptalokadhrk (Cs lp 91) 
saphalodaya (Bs ma 124) 
sabhägya (Bs lp 91) 
sabhävana (Bs ma lo9) 
sama (Cs lp 46) 
samakarna (As ms 181) 
samaffjasa (Cs lp 146) 
samartha (Cs lp 97) 
samäna (As vä 245, bp 6 0 , ms 295, väm 123) 
samämnäya (Bs ma 119) (Cs lp 112) 
samahita (Bs lp 115) 
samlra (Bs lp 92) 
samudra (As bp_^ 7) (Bs ma 54, lp 79) 
sanmdräTj (As va 257, ms 28o, vam 116) 
sajmdrämbarasajpnibha (As m§ 17o) 
samudrämbudhara (As vä 184) 
samuhasya hantr (As väm 141) 
sampanna (Bs ma 93) 
sampravartaka (As ml 319) 
sambhagna (Bs dn 69) 
sambhävya ( d lp 43) 
sambhinna (As vä 2o5, ml 215) 
sambhojya (Bs ma 67) 
sajimiäna (Cs lp 71) 
samräj (Cs lp 92) 
sarasam nidhi (As bp 7) 
sarasvatT (As ml 345) 
sarämsl (k: vä 237, bp 53, ml 28o, väm 116) 
saritalj (As va 237, bp 53, ml 28o, vam 116) 
sarga (Bs dn 14o$ ma 146, lp 165) 
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saxpacTranivasana (B: ma 63) 
sarva (As va 195, bp 17, ms 191, väm 79s vä 221, ms 247) (Bs ma 3o, 
lp 55; lp 114; lp 124) (Cs lp 153; 
sarvartuparivartaka (Cs lp 14O) 
sarvakara (Bs ma 3o, lp 55) 
sarvakarman (Bs ma 36, lp 6o; lp 128) (Cs lp 62) 
sarvakama (Bs dn 49) 
sarvakämaka (Cs lp 7o) 
sarvakämagunävaha (Bs ma lo3) 
sarvakämada (Bs ma 64) 
sarvakämavara (Bs dn 57) 
sarvakälaprasäda (Bs ma 64) 
sarvaga (Bs lp 55; ma lo2; lp 14o) 
sarvagandhasukhävaha (Bs ma 115) 
sarvagarhita (As bp 39) 
sarvagocara (Cs lp 45) 
sarvaghna (As bp 59, ms 247) 
sarvacärin (Bs ma 62, lp 87; ma 72, lp 96» lp 13o) 
sarvajna (As va 221) (C£ lp 3o; 45s 159) (Bs ma 39, lp 64) 
sarvatafc päpipäda (As va 181, bp 3) 
sarvatafc panipädänta (As ms 163, väm 65) 
sarva ta£ srutimalloke (As vä 181, bp 4, ms 164, väm 66) 
sarva turyaniriädin (Bs ma 59, lp 84) 
sarvato 'kgisiromukha (As vä 181, bp 3, mfi 163, väm 65) 
sarvatomukha (Bs ma 57, lp 82) 
sarvada (As vä 221, ms 247, väm lo5) (Bs dn 67) 
sarvadarSana (Cs lp 64) 
sarvadarsin (Bs lp 73) 
sarvadrs (Cs lp 151) 
sarvadevamaya (Bs ma 144, lp 162; ma 129, lp 155) (Cs lp 119) 
sarvadevadi (Cs lp 3o) 
sarvadevottamottama (Bs ma 145) (Cs lp 12o) 
sarvadhärin (Bs ma 62, lp 88) 
sarvapa (As va 266, bp 8 0 ) 
sarvapäpahara (Cs lp 65) 
sarvapärsvamukha (Bs dn 159) 
sarvapärsvasuta (Bs ma 136) 
sarvapävana (Bs lp 152) 
sarvapüjita (Bs ma 93, lp 117) 
3arvapranayasamvadin (Cs lp 34) 
sarvabandhavimocana (Cs lp 75) (Bs ma 6 0 , lp 85) 
sarvabhaksa (As bp 17, ms 191, väm 79) 
sarvabhavakara (Bs ma 41, lp 66) 
sarvabhävana (Bs ma 31, lp 55) 
sarvabhüta (Bs ma 34, lp 59) 
sarvabhütamahesvara (Cs lp 124) 
sarvabhütasutarana (As vä 254) 
sarvabhütahara (Bs ma 31, lp 56) 
sarvabhütai:man (Bs lp 136) 
sarvabhütänäm vähitr (Bs ma l l o ) 
sarvabhütäntarätman (As vä 195, bp 17, ms 191) 
sarvabhütärtha (Bs ma 149, lp 167) 
sarvabhrtasarTrin (As väm 79) 
sarvabhogin (Bs lp 144) 
sarvayogin (Bs ma 119) 
sarvaratnavid (Bs ma lo5, lp 15o) 
sarvarüpa (Bs ma 34, lp 112) 
sarvalaksana (Bs lp 152) 
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sarvalaksanabhüsita (3: ma 118) 
sarvalaks.analaks.avid (B: lp 151) 
sairvalaJcgyalaksanabhüsita (B: lp 144) 
sarvalälasa (B: dn 5o) 
sarvaläsaka ( 3 : ma 49) 
sarvaioka (B: lp 5#) 
sarvalokakrt (Bs ma 12"), lp lr)5) 
sarvalokapitanaha (As väm 145) 
sarvalokaprajäpati (B: ma 55) (C: lp 59) 
sarvalokabhrt (Cs lp 115) 
sarvalokasubhaprada (Bs lp 9o) 
sarvalokasya bhoktr (As väm 143) 
sarvalokäsraya (Bs ma 127) 
sarvalocana (Bs ma 1 2 6 ) 
sarvavari§tha (As ms 21o, väm 88) 
sarvavarpika (B: lp lo6) 
sarvavädin (3: ma 59) 
sarvaväsa (Bs ma 48, lp 72) (C: lp 67) 
sarvaväsin (Cs lp 136) 
sarvavähana (Bs ma 146, lp 165) (Cs lp 144 ) 
sarvavikhyäta (Bs ma 3o, lp 55) 
sarvavigraha (Bs dn 57) 
sarvavyäpin (Bs lp 84) 
sarvasambhu (Cs lp 28) 
sarvasastraprabhaHjana (Cs lp 113) 
sarvasäsana (Cs lp 79) 
sarvasästra (Bs lp 115) 
sarvasästrabhrtajp vara (Cs lp 15l) 
sarvasilpapravartaka (As vä 252, bp 67, m§ 5 1 o , väm 1 3 o ) 
sarvasubhamkara (Bs lp 69) 
saxvasattvävalambana (Cs lp 159 ) 
sarvasaha (Cs lp 144 ) 
sarvasädhaka (Bs lp 74) 
sarvasädhana (Bs ma 147t lp 166) 
sarvasädhunis.evita (Bs ma 61, lp 86) 
sarvasära (Bs lp 73) 
sarvasya paramä yoni (As bp 43) 
sarvasya samkgepa (Bs ma 137) 
sarvesäm präpinäm pati (Bs ma lo5) 
sarvahärin (Cs lp 69) 
sarväAga (Bs ma 31; ma 129, lp 155) 
sarvängarnpa (Bs ma 97) 
sarvängarupin (Bs lp 122) 
sarväcära (Cs lp 152) 
sarvätraan (Bs ma 5o, lp 55) 
sarvädi (Cs lp 65) 
3arvädhära (Bs ma 49) 
sarväyudha (Bs ma 1 2 5 , lp 15o) 
sarväyudhavisarada (Cs lp 5o) 
sarvärtha (Bs ma 44, lp 69) 
sarvärthasädhaka (Bs ma 69, lp 93) 
sarvaväsa (Bs ma 62, lp 87) (Cs lp 67) 
sarvaväsin (Bs ma 66, lp 9o) (Cs lp 136 ) 
sarväsaya (Bs ma lo5, lp 13o) 
3arväsraya (Bs lp 153) 
sarvesa (Cs lp 115) 
sarvesvara (Cs lp 64) 
savarpa (As väm 119) 
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savasa (Cs lp 123) 
savitr (Bs ma lo2, lp 127) (C: lp 83) 
saha (Bs ma 125, lp 15o) 
sahasracarapa ( A : vä 213, bp 3o, ms 229, väm 96) 
sahasrada (B: ma 67) 
sahasranayana ( A : vä 214, bp 31, ms 23o) 
sahasrapäd (B: ma 128, lp 154) (C: lp 28) 
sahasrabähu (Bs ma 129, lp 155) (Cs lp 115) 
sahasrabhuj (Bs lp 91) 
saJiasramurdhan (B: ma 129, lp 155) (C: lp 115) 
sahasrafiataghanja (A: vä 2o9, bp 26, ms 22o, väm 92) 
sahasrasTrsa (A: vä 215, bp 3o, ms 279, väm 97) 
sahasrasuryapratima (A: vä 223, ms 252) 
sahasrahasta (B: ma 5o, lp 75) 
sahasräksa (As va 181, bp 3, ms 163, väm 65) (B: ma 36, lp 6l) 
(Cs lp 282 
sahasräbharana (A: vam 97) 
sahasrärcis (C: lp 14o) 
sahasrodyatalula (A: vä 214, bp 31» ms 23o, väm 97) 
sahäya (B: ma 55» lp 79 s lp 142) 
sahya (As va 264, bp 78) 
samkhya (A: vä 219, bp 56, ms 241, väm l o l ) 
säjLkhyapara (A: bp 25) 
sämkhyaprasäda (B: ma 6l) 
säjikhyamukha (As vä 219, bp 36, ml 241, väm l o l ) 
sapkhyayogapravartin (As mfi 241) 
sä^khyayogamukha (As väm l o l ) 
satvika (fi: lp 142) 
sadhisjhana (Cs lp 95) 
sädhya (Cs lp 145) 
sadhyarsi (Bs ma 157) 
samageya (Cs lp 128) 
sämanyadeva (Cs lp 58) 
sämamaya (As väm lo9) 
samärthavamaya (As va 25o) 
sämnäya (Bs lp 145) 
sära (Cs lp 8 0 ) 
säragriva (Bs ma lo7) 
säranga (B: ma lo9, lp 154) 
särathi (C: lp 47) 
sarasamplava (Cs lp 71) 
simha (As vä 233, bp 49) (C: lp 151) 
simhaga (Bs ma I 0 8 ) 
simhadamsfra (Bs ma I 0 8 , lp 155) 
simhanäda (Bs ma I 0 8 , lp 153) 
siqjhavähana (Bs ma I 0 8 , lp 133) 
siiphasärdulaxüpa (3: lp 69; ma 47) 
simhasärdulaxupänam ärdracarmämbaradhara (Bs lp 72) 
siqihäsya (Bs lp 133) 
sita (As vam 118) 
sitabhasmapriya (As bp 22) 
sitänga (As mfi 218, väm 91) 
sitodagrapatakin ( As väm 8 0 ) 
siddha (B: ma_69, lp 93) (Cs lp 65) 
siddhayogapaharin (Bs ma 69, lp 93) 
siddhayogin (Bs dn 71) 
siddhavrndäravandita (Cs lp 52) 
siddhasädhaka (Bs dn 71) 
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siddhantakär in (B: lp 133) 
siddhartha (Bs ma lo8 f lp 133; ma 149, lp 167) 
siddhaxthakarin (B; ma lo8) 
siddhi (B: ma 55, lp 81) 
siddhida (C: lp 154) 
siddhisädhana (Cs lp 154) 
sukara (Cs lp 143) 
sukäla (As va 248, bp 63) 
suklrti (C: lp 47) 
sukumara (C: lp 127) 
sukrta (B: lp 137) 
sukhajäta (Bs dn 128) 
stikhävaha (Bs lp 14o) 
sukhasakta (Bs dn lo8) 
sukhin (Cs lp 42) 
sukhotsikta (Bs lp 13o) 
sugata (Cs lp 98) 
sugandhara (Bs ma 125) 
sucäravid (Bs ma 72, lp 96) 
succhatra (Bs ma 127) 
sutTrtha (Bs ma 44, lp 68) 
sutantu (Cs lp 5o) 
sudarsana (Bs ma 89, lp 114) 
sudeva (Bs lp 142) 
sudhäjäta (Bs ma 125, lp 151) 
sudhapati (Cs lp 79) 
suäUiäman (Cs lp loo; 
sudhXra (Cs lp 86) 
sunandin (Bs lp 97) 
suniscaya (Bs ma 94) 
suniscala (Bs dn 97) 
suniscita (Bs lp 119) 
sunispanna (Cs lp lo7) 
snnTti (Cs lp 42) 
suparna (As va 243) (Cs lp 56) 
suparvapa (Bs ma 117, lp 142) 
supratlka (Cs lp lo6) 
suprTta (Cs lp 145) 
subandhaiiavimocana (Bs ma 98, lp 122) 
subandhava (Bs ma 96, lp 12o) 
sublja (Bs ma 39, lp 64) 
subrahmanya (Cs lp 79) 
subhaga (Bs lp 145) (Cs lp 35) 
snmahasvana (Bs ma 154) (Cs lp 116) 
sumala (Bs ma 123) 
siunukha (As vä 258, bp 74, ms 321, väm 136) (Bs ma 125, lp 15o) 
(Cs lp 116. 145) 
suyukta (Bs dn 149) 
sura (Bs lp 164) 
s\iragana (Bs ma 58. ma 147) (Cs lp 74) 
siu?abhi (Cs lp lo7) 
surabhyuttarana (Bs ma 153) 
suravyäghra (Bs ma 145) (Cs lp 119) 
surasatruhan (Cs lp 92) 
surasresjha (As vä 229, ms 2641 ms 335, väm 142) 
suradhyak§a (BZ ma 74, lp 99) (Cs lp 122) 
surapa (As va 265) (B: lp 139) 
surarihan (Bs ma 99, lp 124) 
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suräla (B: ma 113) 
surävarta (A: va 257, bp 72) 
surüpa (B: ma 43) 
surupavat (Bs lp 89[ 
suresa (Cs lp 38; 153) 
sulabha (B: dn 66) (Cs lp 54) 
sulocana (Bs lp 149) (C: lp 127) 
suvaktra (Bs ma 45, lp 68) 
suvarcas (Bs ma 46, lp 71; ma 65) 
suvarcasvin (Bs lp 89) 
suvarpa ^As va 24o^ bp 56, ms 286) (Bs ma 82, lp lo6) 
suvarnanaman (As va 241, bp 56, ms 287) 
suvarpapriya (As va 241, bp 56, ms 287) 
suvarparetas (As va 24o, bp 56) (Bs ma 39, lp 64) 
suvasa (Bs dn 116) 
suvijffeya (Bs ma 95) 
suvrsa (Bs ma 156) 
suvedhaka (Bs lp 134) 
suvrata (Cs lp 54) 
susarapa (Bs lp 166) (Cs lp 79) 
susärada (Bs lp 12o; 
susätfha (Bs ma 117, lp 145) 
susena (Cs lp 92) 
susamksepa (Bs dn 14o) 
susaha (Bs ma 51) 
susärathi (Bs ma 95) 
susvapna (Bs dn 81) 
suhrda (Bs ma 97, lp 122) 
suksma (Bs dn 148) (Cs lp 4o; 143) 
suksmatman (Bs ma 136) 
sütrakära (Bs ma 78, lp lo3) 
surya (As va 192, bp 14, ms 185, väm 76) (Bs lp 6l; lp 126) (Cs lp 61) 
süryagati (B: ma 57) 
suryatäpana (Cs lp 38) 
süryadhvajapatäkin (As vä 192, bp 14, ms 185) 
suryapati (As va 192, bp 14) 
srgalarupa (Bs ma 44, lp 69) 
setu (C: lp 124) 
senäkalpa (Bs ma 122) 
senäpati (Bs ma 46, lp 7 0 ) 
senin (Cs lp 9o) 
soma ^ B: ma 36, lp 61) (Cs lp 42) 
somapa (A: ms 335, vam 142; ms 337) 
somarata (C: lp 42) 
saubhaga (Cs lp 45; 
skanda (B: ma l o l ) (C: lp 36) 
skandaguru (Cs lp 36) 
skandha (Cs lp 82; 144) 
skandhada (Bs lp 143) 
skandhadhara (Cs lp 144) 
stavapriya (C: lp 156) 
stavya (C: lp 156) 
stuta (As vä 194, bp 17, ms 19o, väm 79) (Bs ma 58, lp 83) 
stutistha (As vam 79) 
stutya (A: vä 194, bp 17, ms 19o, väm 79) 
stuyamäna (As vä 194, bp 17, ms 19o) 
stoka (As vä 244) 
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sto t r J C : lp 156) 
strirupasampanna (B: lp 118) 
sthapati (Bs lp 115) (Cs lp 46) 
sthavira (As ms 341, vam 144) (C: lp 63) 
sthavisfha (C: lp 63) 
sthapu (As va 261, bp 74, ms 327, vim 138) (Bs ma 3o, lp 54) (Cs lp 28) 
sthanada (C: lp 76) 
sthavaränai? pati (B: ma 148, lp 167) 
sthita (As va 197, bp 19, ms 197, vam 81) (Bs lp 115) 
sthira (As va 261, bp 74, ml 327, vam 138) (B: ma 3o, lp 54; ma 9o) 
(Cs lp 46) 
sthüla (A:jns 32o, vim 135) (Bs lp 119) 
sthulaoTrnaAgajafin (A: va 223) 
sthülajTrningajatila (As ml 25o) 
snigdha (Cs lp 64; 14o) 
sphojana (As vam loo, ml 239) 
smaralisana (C: lp 36) 
smrta (B: lp 56) 
sras.tr (caricarasya) (As vam lo7) 
sruvahasta (Bs ma 43) 
svadhä (As bp 68, ml 312, vim 131) 
svadhrta (Cs lp 145) 
svana (Cs lp 123) 
svapana (Bs ma 78) 
svabhavarudra (Cs lp 149) 
svayamlre§tna (Bs lp 65) 
svayamjyotis (Cs lp 93) 
svayambhuva (Bs ma 132; 
svayambhü (Bs ma 36, lp 6o) 
svayambhüta (B: dn 37) 
svara (Bs lp 14o) 
svaramaya (Cs lp 123) 
svarita (As va 256, bp 71, ml 317) 
svaxupadh vajamalin (As vim 76) 
svarga (Cs lp 45) 
svargadeva (B: lp 164) 
svargadvara (Bs lp 151) 
svargadvaram (B: ma 14o, lp 158) 
svargasadhana (Cs lp 32) 
svargasvara (Cs lp 123) 
svarbhanu (As v i 242, bp 57, ml 289, vim 12o) (Bs dn 5o) 
svavala (C: lp 123) 
svasti (Bs lp lo5) 
svastikrt (Cs lp 44) 
svastida (Bs ma 81) (Cs lp 44) 
svastibhava (Bs ma 81) 
svastisvabhava (Bs lp lo5) 
svihi (As bp 68, ml 312, väm 131) 
svedaja ( A : v i 226, bp 41) 
svedajüj (As ml 257) 
hamsa (Cs lp 135) 
hamsagati (Cs lp 135) 
hantr (caracarasya) (As vam lo7) 
hayagardabhi (Bs ma 35) 
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hara (A: va 248) (B: ma 41, lp 66; ma 66; ma 112, lp 137; ma 117, 
lp 143) (C: lp 65) 
hari (B: ma 3V lp 56; ma 122, lp 147; ma loo) (C: lp 43) 
harikela (A: va 22o, bp 37, ms 244, vam lo2) 
haripa (B: ma 148, lp 166) (C: lp 137) 
haripaksa (B: ma 31, lp 56) 
harita (A: v i 239, bp 55, ms 284, vim 118) (B: lp 143) 
haritlmalru (A: v i 246, bp 6l) 
harilmalru (A: ms 298, vim 124) 
haryaksa (B: ma 128) 
haryasva (B: ma 53, lp 79) 
haiin (B: lp 125) 
havis (B; ma 79) 
havyavahana (C: lp 43) 
hastin (B: ma 145, lp 163) 
hastTsvara (B: dn 148) 
hiptfuka (A: ms 29 3_) 
himavad g i r i (A: vam 112) 
himavadgirisamsraya (B: ma lo6, lp 131) 
himavadduhitu^ känta (A: vim 84) 
hiranya (C: lp 8o) 
hiranyakavaca (A: v i 193, bp 15, ms 182) 
hirapyakavacodbhava (B: ma 58, lp 83) 
hirapyakrtacuo> (A: v i 193, bp 16, ms 189) 
hirapyagarbha (A:_vi 193, bp 15, ml 188) (C: lp 137) 
hiranyapati (A: va 193, bp 16, ms 189) 
hiranyabahu (B: ma 112, lp 138) 
hirapyaretas (C: lp 52) 
hirapyavarpa (A: vim 78) (C: lp 99) 
huta (A: v i 242, bp 58, ms 29o. ms 225, vim 95) (B: ma 79) 
hutasana (B: ma 54, lp 8o) 
hutisanasahiya (B: ma 54, lp 8o) 
hu)phü)pkara (A: v i 21o, bp 27, vim 93) 
hul^ulgpkarapriya (A: va 21 o, ms 222, vim 93) 
hü^tuj^niiikarapara (A: ml 222) 
hrtpup^arTkam i s i n a (C: lp 96) 
hema (B: ma 62) 
hemakara (B: ma 62, lp 88) 
hemamilin (B: ma 59) 
haima (B: dn 64, lp 88) 
hotr (A: va 195, bp 18, ml 192, vim 8o; v i 242, bp 58, ml 29o) 
hotram (A:_va 242, bp 58, ml 29o) 
homa (A: va 242) 
homyam (A: bp 58, ml 29o) 
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III. KAPITEL 
ÄQUTVALENZBEZIERTJNGEN ZWISCHEN RUDRA-SlVA UND TEZCATLIPOCA 
I, TEIL: DIE QUELLEN 
I. ZU DEN SlVASAHASRANSMASTUTIS 
Im zweiten Kapitel wurden einige ausgewählte Aspekte der drei Sivasahasra-
namas tut i s (A, B, C) unter einer primär indologisch ausgerichteten Frage-
stellung diskutiert. Bern vorliegenden Kapitel i s t die Problematik der 
Selektion von Gesichtspunkten und Materialien aus indo—mexikanistischer 
Perspektive vorbehalten. Bieses Verfahren s o l l einerseits indologischen 
Ansprüchen Rechnung tragen, andererseits verlangte es auch der experimen-
te l l e Charakter dieser Untersuchung, indologische und indo-mexikanis tische 
Erörterungen der Namen Sivas zunächst voneinander zu trennen, denn eine 
Hypothese über Art und Umfang der Verwertbarkeit der Sivasahasranamas für 
den transpazifischen Vergleich konnte a p r i o r i nicht aufgestellt werden« 
Bie indo—mexikanistische Betrachtung des indologischen Kapitels führt 
zu folgenden Peststellungen: 
1. Die ganzheitliche Analyse einer Sivasahasranamas tuti i s t für den Vergleich 
nicht von unmittelbarem Interesse. 
2. Die Auswertung des Namenbestandes kann nur durch Hinzuziehung weiterer 
Quellen (Stutis) erfolgen. 
Der Indo-Mexikanist konzentriert sich also weniger auf die Bedeutung (Inter-
pret! erbarkeit) eines Sivasahasranama als Ganzem und auf die Phasen/Schichten 
seiner Zusammensetzung als auf inhaltliche Wiederholungen i n Form typischer 
Namenkonstellationen. Nur diese eignen sich für die vergleichende Gegen-
überstellung mit ikonographischen Daten, Daher wird es notwendig, den Namen-
bestand anderer Stutis und Namenlisten i n die Überlegungen mit einzubeziehen. 
Dies b e t r i f f t sowohl frühere Quellen, namentlich das Satarudriya (TS.IV.5), 
als auch Stutis, die der gleichen Quellengruppe (Mahabharata und Sivai tische 
1 2 Puranas) wie die Sivasahasranamas angehören. Anhand dieser Materialien 
läßt sich nachweisen, daß Bildungselemente von Stutis (Namengruppen, Namen-
reihen) immer wieder zur Komposition von weiteren Stutis verwendet bzw. 
i n neue Kontexte integriert wurden. Im Unterschied zum Prinzip mechanischer 
Wiederholung, welches das Sudarsanasahasranama dokumentiert ("Reißver-
schlussprinzip", s. S.95-96 und Appendix I, S.97-lo4), kennzeichnet das 
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Prinzip der Wiederholung zusammenhängender Namenreihen oder typischer 
Namenkombinationen (Namengruppen) eine große Anzahl von Sivastutis, Ein 
kurzer uberblick lehrt, daß auch der zweite T e i l des Dalesasivassliasranäma 
(A/2) ZU dieser Gruppe zählt (s. Tabelle A)« Die Bedeutung der Sivasahasra-
nämastutis für den transpazifischen Vergleich mit ikonographi sehen Daten 
des Codex Borgia erscheint somit r e l a t i v i e r t , aber nicht unwesentlich, da 
ja der Namenbestand der Sahasranämas einen Ausgangspunkt für die Auswertung 
weiterer Quellen darstellt« Deshalb können die Beobachtungen zu den drei 
Varianten der "looo Namen Sivas" als erster Schritt zur Nutzbarmachung 
des reichhaltigen Namenmaterials gelten« Ber Verdacht, daß A/2 eine deter-
minierte sektarische Tendenz reflektiert, ausgewiesen durch die I d e n t i f i -
zierung Rudra-Sivas (Bhairavas) mit dem Sonnengott, verdichtet sich an-
gesichts einer ganzen Reihe von Stutis, die ähnliche (z.T. identische) 
Namenkombinationen aufweisen (s. Tabelle A). So wird insbesondere dieser 
Teil des Dak§asivasahasranäma für den Vergleich zwischen dem solaren 
Rudra und dem Roten Tezcatlipoca überzeugend nutzbar« Die Mahadevasahasra-
namastuti (B) enthält einige Namenreihen, die sich schon als geeignet er-
wiesen, bestimmte Aspekte Tezcatlipocas indo-mexikanistisch zu erhellen 
(s. Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976). Im Hinblick auf die ^Aga-
Thematik bei dieser Göttergestalt, die noch einer erschöpfenden Analyse 
harrt, wird es zukünftig noch umfassender genutzt werden können« Die Su-
clarsanasahasraiiämastuti (c) erbrachte eine "negative Evidenz"« Da sie nach 
inhaltlichen Gesichtspunkten kaum analysierbar i s t , ^ wird ihr Stellen-
wert innerhalb indo—mexikanistischer Untersuchungen stark eingeschränkt« 
Aber auch dies i s t ein Ergebnis, das das separate indologische Kapitel 
im Rahmen dieser Arbeit sinnvoll erscheinen läßt« 
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I I . SCHRIFTLICHE UND BILDERSCHRIFTLICHE QUELLEN 
Die generelle Bedeutung von schriftlichen Zeugnissen des Sivaismus, ins-
besondere der Namen und Namenlisten,^ für den Vergleich mit bilderschrift-
lichen Dokumenten aus dem postklassischen süd-südöstliehen Mexiko i s t 
schon i n der Einleitung zur Sprache gekommen.^ Dem sollen nun an dieser 
Stelle einige spezifische methodische Überlegungen hinzugefügt werden, 
die den Umgang mit dem Quellenmaterial aus "Spender"- und "Empfängerkul-
turen" betreffen. Bevor Text (Spenderkultur) und Bi l d (Empfängerkultur) 
miteinander verglichen werden können bzw. der Nachweis einer Umsetzung 
von Text (Name) i n Ikonographie (Bild, einzelne ikonographi sehe Aussage) 
erfolgen kann, g i l t es zu versuchen, beide Bedeutungsträger i n ihrem 
jeweiligen Kontext zu erfassen« 
1. Das Namenmaterial 
Alle Faktoren, aus denen die (oftmals vielschichtige) Bedeutung eines 
Siva-Namens/Epithets abzuleiten i s t , verstehe ich jeweils als Kontext 
des betreffenden Namens/Epithets. Dazu zählen, um nur einige wichtige 
zu nennen: 
1. semantischer Kontext (wörtliche Bedeutung, traditionelle Etymologie; 
sivai tische Interpretation) 
2. mythischer Kontext (assoziierte Mythen; kosmogonisch/kosmologische 
Funktionen) 
3. r i t u e l l e r Kontext 
4. ikonographi scher Kontext 
5. Position/Status innerhalb eines Textes/einer Namenfolge 
(Zugehörigkeit zu einer bestimmten Serie, z.B. 
A§l»murti, 11 Rudras etc.; als T e i l einer Namen-
gruppe) 
Als Namengruppe bezeichne ich eine kontinuierliche oder diskontinuierliche 
Reihe von identischen Namen/Epitheta oder deren Synonymen, die sich i n 
7 8 
verschiedenen Stutis, Namenlisten oder Namenreihen' wiederholt. Ein Name, 
der T e i l einer Namengruppe i s t , kann nicht i s o l i e r t betrachtet werden, da 
er mit anderen Namen/Epitheta eine feste Verbindung eingegangen i s t . 
Ba bestimmte feste Kombinationen von Namen/Epitheta i n verschiedenen Zu-
sammenhängen und zu verschiedenen Zeiten immer wieder tradiert und ela-
boriert bzw. mit neuen Namen/Epitheta kombiniert wurden (s. Tabellen A und 
B), folgt, daß Namengruppen auf einem jeweils spezifischen Quellenniveau 
eine f i x i e r t e Bedeutung haben, die bei der Interpretation der einzelnen 
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Konstituenten berücksichtigt werden muß. Dies läßt sich anhand eines 
ausgewählten Beispiels verdeutlichen. Das Siva-Epithet "hiranya-bühu" 
(Gold-armiger) bietet sich hierfür an, denn es kann vom S a t a r u d r i y a 
(und auch Tft.X)7 über das M a h a b h a r a t a (13.17; 7.173) bis i n 
puränische Quellen (MP; KuP; LP; SP) verfolgt werden. Außerdem erscheint 
es so selten, daß ein repräsentativer Überblick der Textstellen keine 
größeren Schwierigkeiten bereitet (s, Tabelle B), 
Mit hirapyabähu fest assoziiert erscheinen: 
senahin TS.IV.5.2 
B: ma 111-112 (yudham pati) 
Mbh.7.173.26 





mTghvas /mT^ hus fama 
Mbh.7.173.23 





















Über die solare Bedeutung hinaus, die nicht nur durch die Kombination von 
hirapyabähu mit "Sonnen-Namen" belegt i s t (s. Tft.X. 15-18; KuP 11.18.35-44; 
Mbh.7.173.23-25; LP 1.18.31-32; SP, Vay.S.II.7.12-15), sondern auch i n 
purapi sehen Texten ausdrücklich erklärt wird (s. z.B. SP, Kail.S.ll,5o cd -
55 ab), resultieren noch andere Dimensionen dieses Siva-Epithets aus 
der besagten Namengruppe, Hiranyabahu dient zur Beschreibung des kriegerischen 
Rudra-Siva (TS.IV.5.2; Mbh.7.173.26; B: ma 111-112) und bezeichnet femer 
auch den "Herrn der Göttin(nen)" (TK.X.18, KuP 11.18.39; Mbh.7.173.29 etc.) 
Da "Krieger" und (oder) "Herr der Dma/Ambika" im Rahmen Sivai tischer Texte/ 
Namenlisten i n der Regel mit hirapyabähu einhergehen, li e g t die Vermutung 
nahe, daß diese Epitheta inhaltlich aufeinander bezogen sind, 
Venn man diese Betrachtungen auf die übrigen Mitglieder der Namengruppe 
11 
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ausdehnt, beginnt sich das "Assoziationsfeld hirapyabähu" abzuzeichnen: 
GOLD/SONNE/KRIEGER/KERR DER GÖTTIN (NM)/BEREGNER (s. dazu Tabelle B ) . 1 2 
Das gleiche Verfahren kann auch anhand weiterer Beispiele, wie etwa vilohita 
(s. Tabelle A) oder tryambaka (s. S. 19o ), durchgeführt werden, so daß 
es i n Einzelfällen gelingt, auf diese spezielle Weise ein besseres Ver-
ständnis bestimmter Namen/Epitheta zu erreichen* Während das Erstellen 
von Namengruppen indologisch v i e l l e i c h t eher für die quellengeschichtliche 
Betrachtung von Stutis nutzbar i s t , hat die r e l a t i v exakte Eingrenzung 
des Assoziationsfeldes einzelner Namen/Epitheta auf dem Niveau determinierter 
Quellen für die indo-mexikanis tische Analyse mexikanischer Bilderhand-
schriften einen hohen Stellenwert, denn zunächst i s o l i e r t erscheinende 
Vergleichsmomente (Name/ikonographisehe Aussage) können u.a. auch auf diesem 
Wege auf ihre Tragfähigkeit hin überprüft werden. 
2« Ikonographisehe Aussagen 
Ebensowenig wie Rudra-Sivas Namen/Epitheta auf selten der Spenderkultur 
werden die ikonographi sehen Aussagen i s o l i e r t betrachtet, die die Empfänger-
kultur benutzte, um Tezcatlipoca zu beschreiben. Sie sind T e i l eines "Code", 
dessen weitester Rahmen durch die Codices der Borgia-Gruppe (s. S. 166 f f . ) 
gesteckt i s t . Gegenwärtige Forschungen zur Indo-mexikanistik i n Tübingen 
konzentrieren sich auf den Codex Borgia, das beeindruckendste Mitglied 
dieser Gruppe. Die Bilderhandschrift aus dem kulturellen Umkreis des post-
klassischen Cholula mit Passagen, die spezifische Hinweise auf die Gegend 
von Teotitlan del Camino enthalten (CB 25, CB 33-35) i s t die bei weitem 
wichtigste unter den Quellen, die über die Blüte der typisch postklassischen 
"Tezcatlipoca-Religion" im süd-südöstlichen Mexiko Aufschluss geben. 
Für die mexikanistische (und indo—mexikanistische) Analyse der ikonogra-
phi sehen Elemente (Einzelaussagen, Zeichen), die das Inventar des Codex 
Borgia konstituieren, i s t die Untersuchung folgender Fragen Voraussetzung. 
I. 1. die Nahua—Bezeichnung 
2. die Assoziation mit Göttergestalten oder bestimmten Erscheinungs-
formen (Aspekten, Funktionen) von Göttergestalten. 
3. die Bistribution/Funktion innerhalb a) der Borgia-Gruppe, b) des 
Codex Borgia, c) eines Kapitels, d) eines Systems oder Subsystems. 
4. der Vergleich mit parallelen Vorkommen innerhalb a) des Codex Borgia, 
b) der Borgia-Gruppe und c) i n anderen Bilderhandschriften (mixtekische, 
aztekische) • 
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5. der Vergleich mit archäologischen Zeugnissen a) des Mixteca-Puebla-
Horizontes, b) aus dem Umfeld von "Pocus A" (Palenque), c) aus dem 
Bereich der Teotihuacan-Kultur, d) aus dem Umfeld der aztekischen 
Kultur« 
6. die Auswertung frühkolonialer Kommentare und Aufzeichnungen spanischer 
und indianischer Chronisten« 
Tezcatlipoca-Repräsentationen umfassen immer einen ganzen Komplex ikonc— 
graphi scher Einzelaus sagen/Zeichen. Um die Tragweite sivai tischer Einflüsse 
auf die diversen Erscheinungsformen dieser Gestalt im Codex Borgia be-
stimmen zu können, und um eine Grundlage für die RückSchlüsselung einzelner 
Manifestationen Tezcatlipocas auf bestimmte Aspekte/Funktionen Rudra-Sivas 
zu schaffen, sollten einige weitere Fragen beachtet werden: 
II« 1« die ikonographi sehen Kennzeichen (Beterminative) Tezcatlipocas 
(s« dazu I«l-6) 
2. die Position/Funktion Tezcatlipocas i n einer mexikanischen Serie 
(z«B« Tages- und Wochenregenten, Nachtherren) 
3« die Position/Funktion Tezcatlipocas i n einem asiatischen System 
oder Subsystem« 
4. die Beziehung Tezcatlipocas zu anderen Göttergestalten, die aus seiner 
Position/Funktion a) i n einer mexikanischen Serie, b) i n einem System/ 
Subsystem resultiert« 
Seit Seier i s t es allgemein üblich, die Göttergestalten und -attribute, die 
i n den Codices der Borgia-Gruppe abgebildet sind, mit ihren aztekischen 
Namen zu bezeichnen« Bie Nahua-Benennungen wurden gelegentlich explizit 
nur aus konventionellen Gründen beibehalten (s« Nowotny 1961:23-24)."^ Auch 
wenn Seiers Ansatz heute zu Recht einer Kritik unterzogen wird (s. z.B. 
Nicholson 1966:15o), hatte er i n dieser Frage, zumindest was die Codices 
Borgia, Vaticanus B und vermutlich auch Cospi b e t r i f f t , grundsätzlich 
Recht. Mit dem neueren Stand der Erkenntnisse (Nahua(t)-Basis für Teo-
tihuacan, s« Barthel, Masterkey 56, 1982:4-11) erscheint ein systematischer 
Versuch geboten, ikonographisehe Aussagen (Zeichen), die die Nahua-
sprachigen Verfasser des Codex Borgia benutzten, um ihre (synkretistische) 
religiöse Ideenwelt zu fixieren, i n das Nahua umzusetzen« Nahua - "Lesungen" 
konnten i n der vorliegenden Arbeit jedoch nur punktuell berücksichtigt 
werden« 
Bie unter I«2-6 angesprochenen Fragen sind mit Ausnahme von 3. d) und 5. b), 1^ 
die einen indo-mexikanis tischen Ansatz implizieren, je nach Zielsetzung Ge-
genstand a l l e r bedeutenden Untersuchungen zur Borgia-Gruppe (s. Seier 19ol, 
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19o2, 19o4-19o9; Nowotny 1939, 1961; Beyer 1965; Spranz 1964; Nicholson 
1966; Chadwick and MacNeish 1967; Anawalt 1981). 
Unter I.3.d) und II,3,4 erscheinen zwei Begriffe, System und Subsystem, 
die hier ausschließlich indo-mexikanis tisch zu verstehen sind. Sie beziehen 
sich auf die Analyse der Tiefenstruktur des synkretistischen Borgia-Pro-
gramms. Da Systeme und Subsysteme mittels mexikanischer Ausdrucks formen 
(bilderschriftliches Medium) tradiert wurden, möchte ich an dieser Stelle 
näher darauf eingehen. Die Distributionsanalyse einzelner ikonographischer 
Elemente, zunächst innerhalb eines durch Kapitelgrenzen vorgegebenen 
Rahmens, war entscheidend für die grundlegende Erkenntnis, daß sich i n den 
bekannten mexikanischen Serien von Göttergestalten und Kalenderzeichen, 
die i n den Bilderhandschriften so häufig dargestellt sind, (mehrere) ver-
schlüsselte Subsysteme asiatischer Provenienz verbergen können (s. Barthel 
1973-1981).^ Fremdkulturelle Seriengrößen und Anordnungsmuster, die ein 
ganzes Kapitel abdecken (s. Barthel, Tribus 21, 1972:98 f f . ad CL 16-9 und 
113 f f . ad CL 24-17, "Tumpak-Zyklus"), und sich i n weitere Subsysteme 
untergliedern lassen, versteht der Indo-Mexikanist als Systeme. 
Systeme und Subsysteme sind Träger asiatischer Inhalte, die mittels diverser 
"Verschlüsselungstechniken11 i n das mexikanische Medium der Bilderhand-
schriften integriert wurden. Unterschiede i n der Verschlusselungstechnik 
können aufgrund heterogener sprachlich/kultureller A f f i l i a t i o n der "Em-
pfänger" (Codex Borgia:Nahua; Codex Laud:totonakisch?) zustande gekommen 
sein. Außerdem i s t zu bedenken, ob (zusätzlich) auch die unterschiedliche 
regionale Herkunft der "Spender", einschließlich der Möglichkeit, daß 
diese verschiedene sektarische Richtungen repräsentierten, Einfluß darauf 
hatte. 
Bas Verschlüsselungssystem des Codex Laud (s. dazu Barthel, Tribus 21, 1972; 
22, 1973; 24, 1975) i s t abstrakter als dasjenige des Codex Borgia, inner-
halb dessen individuelle Göttergestalten oft eine dominierende Position 
einnehmen. Dies hat naturgemäß Konsequenzen für die mexikanistische und 
indo-mexikanis tische Bewertung Tezcatlipocas in diesen Quellen. Verglichen 
mit den anderen Mitgliedern der Borgia-Gruppe i s t Codex Laud auffallend 
arm an ikonographi sehen Details. Diese Strenge der Ausführung entspricht 
der abstrakten Verschluss elungstechnik. Sobald man versucht, die einzelnen 
Götterfiguren anhand der bekannten Kennzeichen zu identifizieren, macht 
sich dies negativ bemerkbar. Im Unterschied zum Codex Borgia kennzeichnet 
Codex Laud Tezcatlipoca nur minimal und gibt dabei auch anderen Determina-
tiven den Vorrang. Bie (relativ) "verkürzte" Präsentation sowie die Ab-
wesenheit des "rauchenden Spiegels" (tezcatl-ipoca) lassen es ratsam 
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erscheinen, die Vorkommen im Codex Laud vorsichtshalber als "Tezcatlipoca-
Typen" zu bezeichnen. Die sparsame Verwendung ikonographi scher Details 
tangiert auch das Problem der Äquivalenzbeziehung(en) dieser Tezcatlipoca-
Typen zu Rudra-Siva. Da wenig Anhaltspunkte für eine überzeugende Beweis-
führung auf der Ebene direkter Entsprechungen ("sekundäre Äquivalenzen", 
s. dazu Barthel, Indiana 3, 1975) zwischen ikonographi sehen Aussagen (Details, 
Bildern) und Namen/Epitheta Rudra-Sivas zur Verfügung stehen, gewinnen 
"primäre Äquivalenzen", d.h. "Entsprechungen gemäß gleicher Positionen inner-
halb übergeordneter Systeme" (Barthel, Indiana 3, 1975:42) im spezifischen 
Synkretismus des Codex Laud absolut vorrangige Bedeutung. Letztlich ent-
scheidend für die Identifizierung des Schwarzen "Tezcatlipoca-Typs" CL 18 
als Äquivalent des Siva/Tsana sind beispielsweise nicht die individuellen 
ikonographi sehen Kennzeichen, sondern seine zentrale Position innerhalb 
des Weltbergmodells (s. dazu Barthel, Tribus 22, 1973:145 f f . ) . Ebenso 
konnte der "Rote Gott" CL 8 hauptsächlich wegen seiner Anführerposition 
in einer Reihe von e l f Gestalten als Rudra-Äquivalent bestimmt werden (s. 
Barthel, Tribus 22, 1973:13o-131$ Tribus 24, 1975:117 f f . ) . 
Bas Verschlüsselungssystem des an ikonographi sehen Details reichhaltigen 
Codex Borgia i s t , gemessen an allen Codices, die bislang einer indo-mexi-
kanis tischen Analyse unterzogen wurden, ungleich komplexer. Nahezu jedes 
ikonographi sehe Element kann Teil verschiedener Subsysteme sein und mehrere 
Bedeutungsebenen haben. Im Unterschied zum Codex Laud ergeben sich hier 
keinerlei Probleme, Tezcatlipoca zu identifizieren, der vergleichsweise 
redundant gekennzeichnet i s t . Um seine "offene" beherrschende Position 
zu erkennen, bedarf es keiner tiefschürfenden strukturellen Überlegungen 
(oder: keines "Umwegs" über die Indo—Mexikanistik) wie beim Codex Laud. 
Codex Borgia 17 zeigt Yayauhqui Tezcatlipoca als Individuum, das den ge-
samten Eingangsteil der Bilderhandschrift (Kap.I-VI, CB 1-21) dominiert 
(zum Status der "Entität" CB 17 im Rahmen eines den Codex Borgia umfassen-
den Systems s. Barthel, "Die Sechs Bücher", MS 1982/85). Bie meisten 
Tezcatlipoca-Vorkommen im Codex Borgia sind durch eine Vielzahl ikonogra-
phi scher Einzelaussagen charakterisiert, die sich für den direkten Vergleich 
mit dem hinduistischen Vorbild anbieten. Sowie es gelingt, Reihen von 
Namenäquivalenten zu erstellen, die aus der Perspektive der Spenderkultur 
in einem sinnvollen Zusammenhang stehen, können die Positionen/Punktionen 
der betreffenden Vorkommen innerhalb von Subsystemen überprüft und gegebenen-
f a l l s konkretisiert werden, wenn sich ihre Äquivalenzbeziehungen zu jeweils 
bestimmten Aspekten (Punktionen/Erscheinungsformen) Rudra-Siva spezifizieren 




3, Zun Vergleich 
Der Indo-Mexikanist verfolgt keine "naive" Gegenüberstellung schriftlicher 
und ikonographi scher Aussagen auf Grund subjektiv beurteilter Entsprechungen« 
Er arbeitet darauf hin, jede zu vergleichende Aussage gemäß den spezifischen 
Eigenarten der Medien (Schrift und Bilderschrift), d.h. mit Methoden der In-
dologie und der Mexikanistik, jeweils i n ihrem gegebenen Kontext zu analy-
sieren, Bie indologische bzw. mexikanistische Vorarbeit z i e l t darauf ab, den 
Ideengehalt herauszukristallisieren, der durch Wörter (Texte) bzw. ikonogra-
phische Formen (Bilder) vermittelt wird. Dieser Versuch führt nicht immer 
zu den gewünschten Ergebnissen, insbesondere was die mexikanistische Vor-
arbeit b e t r i f f t , denn, wie allgemein bedauert wird, hat sich bislang, selbst 
unter den qualifiziertesten Mexikanisten, noch niemand an die d i f f i z i l e Auf-
gabe gewagt, den mysteriösen Tezcatlipoca, die zentrale Göttergestalt des 
alten Mexiko, monographisch zu bearbeiten. Jedoch möchte ich an dieser Stelle 
betonen, daß "mexikanistische Lücken" dem Indo-Mexikanisten nicht als An-
satzpunkt für seine vergleichenden Studien dienen, denn indo-mexikanistische 
Vergleiche haben nicht zum Z i e l , fehlende mexikanistische Erklärungen für 
bestimmte religiöse Phänomene zu substituieren oder Wissenslücken auf diesem 
Gebiet mit passenden Elementen aus der Ideenwelt asiatischer Kulturen zu 
schließen, [Andererseits muß bei vorhandenen mexikanistischen Deutungsan-
sätzen, vor allem solchen, die auf aztekischen Quellen basieren, die zur 
Interpretation der Codices der Borgia Gruppe hinzugezogen werden, die Proble-
matik einer möglichen Re-^Iexikanisierung ursprünglich fremd-kultureller 
Konzepte beachtet werden]. 
Im Rahmen der vorliegenden Untersuchung sind die kleinsten analysierbaren 
Bedeutungsträger, einerseits Namen und Epitheta, andererseits einzelne 
ikonographi sehe Aussagen, Hauptgegenstand des Vergleichs und Ausgangspunkt 
für weitere Gegenüberstellungen von ganzen Textpassagen mit Komplexen ikonc— 
graphischer Aussagen (z.B. Göttergestalt, Bildabschnitt, Kapitel), Bas ( k r i -
tisch bewertete) "indo-mexikanistische Vorwissen" lenkt das Interesse p r i -
mär auf diejenigen Tezcatlipoca/^Rudra-Siva - Vorkommen, die innerhalb von 
Systemen/Subsystemen eine signifikante Funktion erfüllen, denn bisherige 
Forschungen haben gezeigt, daß eine überzeugende Beweisführung auf der 
Ebene sekundärer Äquivalenzen (direkte Gleichsetzung von Götterindividualitäten 
aus unterschiedlichen Kulturen) den Nachweis primärer Äquivalenzen voraussetzt 
(s. Barthel, "Indo-Mexicana", MS1976). Indo-mexikanistische Erkenntnisse 
hinsichtlich individueller Tezcatlipooa-Vorkommen, deren Status innerhalb von 
Systemen/Subsystemen (noch) unbekannt i s t , müssen demnach mit einer gewissen 
Reserve betrachtet werden. Dies g i l t insbesondere für solche Barstellungen, 
die unabhängig von den Serien der Tages- und 
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Wochenregenten erscheinen. Hier sind jeweils eine oder mehrere der f o l -
genden Voraussetzungen nachzuweisen, bevor eine Äquivalenzbeziehung zu 
Rudra-Siva postuliert werden kann: 
1. Das Vorkommen gleicht einer Tezcatlipoca-Darstellung i n derselben 
Quellengruppe/demselben Codex, deren Äquivalenzbeziehung zu Rudra-Siva 
bereits nachgewiesen wurde. 
2. Direkte Entsprechungen zu Rudra-Siva/einer Sivai tischen Quelle sind 
so zahlreich, daß sie nahezu den gesamten Bestand an ikonographi sehen Aus-
sagen abdecken, die der betreffende Bildabschnitt enthält. 
3. Direkte Entsprechungen führen zur Aufdeckung von Subsystemen. Sie 
ziehen Erkenntnisgewinn auch für die anderen Bildabschnitte (Götterge-
stalten, Beizeichen) nach sich. 
Der Vergleich der Namen/Epitheta Rudra-Sivas mit einzelnen ikonographi sehen 
Aussagen/Zeichen, die Tezcatlipoca qualifizieren, basiert auf zwei Prä-
missen. Die erste bezieht sich auf übergreifende strukturelle Analysen 
der Codices der Borgia Gruppe mit Methoden' der Indo-Mexikanistik. Es 
geht um Verschlüsselungstechniken, die über den Rahmen von Bildabschnitten 
und Kapiteln hinausgehen. Bie zweite beruht auf der Hypothese, daß inner-
halb des Borgia-Programms eine systematische Umsetzung von Sanskrit-Götter-
namen/Epitheta und -Termini i n ikonographi sehe Ausdrucksformen, wie bei -
spielsweise Götterkennzeichen, Gestik, Körpermerkmale, Tracht, Schmuck, 
Waffen und andere Attribute, Farben, Begleitfiguren, Ortsangaben etc., 
erfolgt i s t . Dabei können diverse Umsetzungstechniken beobachtet werden 
(s. Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976: "Äquivalenzbeziehungen"). 
Unabhängig davon, ob jeweils eine primäre Äquivalenzbeziehung ermittelt 
werden konnte, g i l t für die Tezcatlipoca-Vorkommen im Codex Borgia, daß 
singulare direkte Entsprechungen auf der Ebene des Vergleichs ikonogra-
phischer Aussagen mit Namen/Epitheta Rudra-Sivas für den Nachweis einer 
direkten Äquivalenzbeziehung zu der hinduistischen Gottheit ebensowenig 
ausreichen wie mehrere isolierte direkte Entsprechungen. Unter isolierten 
Entsprechungen verstehe ich solche, die aus Sivai tischer Perspektive 
in keinem inhaltlichen Zusammenhang stehen und auch indo-mexikanis tisch 
nicht sinnvoll interpretiert werden können. Singulare (oft zufällig entdeckte) 
Übereinstimmungen stellen jedoch i n vielen Fällen Ansatzpunkte für die 
weitere Diskussion dar. Dies kann anhand der Epitheta "hirapyabähu" und 
"tryambaka", die beim Roten Tezcatlipoca, Codex Borgia 11, bildhafte ("wörtliche") 
Entsprechungen haben, exemplarisch verdeutlicht werden. Sie werden 
deshalb als Namenäquivalente bewertet, weil weitere Übereinstimmungen 
165 
mit dem betreffenden Komplex ikonographi scher Aussagen aus dem Kontext 
der genannten Epitheta (s. auch S.157-158) ermittelt werden können (s. S.189 
f f , ) . Verallgemeinernd läßt sich sagen, daß, ausgehend von einem hypo-
thetischen Namenäquivalent (und unabhängig von der Art und Weise seines 
Zustandekommens), eine solche "Vertiefung" oder "Ausweitung" der Über-
einstimmungen i n folgenden Fällen möglich i s t : 
1. Bei einem Komplex ikonographi scher Aussagen (Göttergestalt Tezcatlipoca, 
Bildabschnitt) können mehrere Übereinstimmungen mit Namen/Epitheta des 
hinduistischen Vorbildes festgestellt werden, die zusammengenommen eine 
sinnvolle sivaitische Aussage ergeben. 
2. Eine ikonographi sehe Aussage wiederholt sich innerhalb des Borgia-Pro-
gramms und kann immer i n gleicher oder ähnlicher Weise indc—mexikanistisch 
interpretiert werden. 
Mit der Vertiefung bzw. Ausweitung einzelner Übereinstimmungen wächst 
die Wahrscheinlichkeit einer Äquivalenzbeziehung zwischen hinduistischem 
Vorbild und mexikanischer Göttergestalt. Ber Nachweis einer Äquivalenz-
beziehung i s t aber erst dann gegeben, wenn Namenäquivalente, die auf 
direktem Wege ermittelt wurden, mit primären und (oder) funktionalen 
Entsprechungen i n Einklang stehen. 
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III. DIE MEXIKANISCHEN QUELLEN: ZUR ROLLE TEZCATLIPOCAS INNERHALB DER 
BORGIA-GRUPPE 
1. Einleitung 
Die erwähnten Bilderhandschriften der Borgia-Gruppe, darunter insbesondere 
der Codex Borgia selbst, sind Ausgangspunkt und Zentrum indo-mexikanis tischer 
Studien über Tezcatlipoca. Ber direkte Vergleich dieser zentralen Götter-
gestalt mit Rudra-Siva i s t eine Aufgabe, die nur auf dem Hintergrund vor-
aufgegangener struktureller Erkenntnisse zu verstehen i s t , die sich auf 
die Verschlüsselung importierter hinduis tischer Systeme kalendarischen, 
man tischen, mythischen, rituellen und religiösen Gehalts i n diesen Quellen 
beziehen (Barthel 1972-1982). Bie Konzentration des "asiatischen Erbes" 
in verschiedenen Mitgliedern der Borgia-Gruppe verleiht diesen pictogra-
phisehen Dokumenten den Status eines "Fokus" fremdkultureller Einflüsse 
im epi- postklassischen Mexiko ("Focus B"). 
Die bislang neueste mexikanistische Veröffentlichung, die a l l e Codices 
der Borgia-Gruppe berücksichtigt und fundiert, wenn auch kurz, den Bis-
kussionsstand um ihre jeweilige Zuordnung und Herkunft zusammenfaßt, i s t 
ein Aufsatz von H.B. Nicholson, "Ohe Problem of the Provenience of the 
Members of the 'Codex Borgia Group1: A Summary." (1966).^ Nach Abwägung 
sti l i s t i s c h e r , ikonographi scher und inhaltlicher Kriterien kann man die 
Codices Borgia, Vaticanus B, Cospi, Fejervary Mayer und Laud, Fonds Mexi-
18 
cain 2o und Porfirio Biaz Reverse einer kulturellen Tradition zuordnen, 
die im postklassischen süd-südöstlichen Mexiko f l o r i e r t e . Ihre Anfänge 
reichen vermutlich i n die Zeit nach dem F a l l Teotihuacans, der großen 
Metropole des Klassikums. Sie reflektiert teilweise das Erbe der historischen 
Olmeken und i s t unter der Bezeichnung Mixteca-Puebla-Tradition oder 
1 9 
-Kultur bekannt. Die lokale Zuordnung der einzelnen Bilderhandschriften 
i s t annäherungsweise folgende. Vieles spricht für eine Herkunft des Codex 
Borgia aus den nahua-sprachigen Bereichen von Puebla-Tlaxcala oder den 
2o 
angrenzenden Teilen von Veracruz (Nicholson 1971:397). Diese Zuordnung 
g i l t aufgrund inhaltlicher und ikonographi scher Kriterien auch für die 
Codices Vaticanus B (Nicholson 1966:154) und Cospi, wobei letztgenannter 
wegen der Fresken von Tizatlan (Caso 1927) im engeren Umkreis von Tlaxacla 
zu lokalisieren i s t . Bie Codices Laud und Fejervary Mayer bilden eine 
Untergruppe für sich und stehen den mixtekischen Codices s t i l i s t i s c h nahe. 
Sie stammen vermutlich aus dem Gebiet der südlichen Golfküste. Es i s t nicht 
gesichert, ob diese beiden, im Unterschied zu Borgia, Cospi und Vaticanus B, 
eine Nahua-Grundlage haben (Barthel, mdl. Mitteilung). Leseproben auf Toto— 
nakisch stehen für diese Untergruppe noch aus. 
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Zur bedeutenden Rolle Tezcatlipocas und seiner Manifestationen (Roter 
Tezcatlipoca/Schwarzer Tezcatlipoca, I t z t l i , Ixquimilli-Itzlacoliuhqui, 
Chalchiuhtotolin) i n den Codices der Borgia Gruppe existiert noch keine 
eingehende mexikanistische Untersuchung, die im Rahmen der langersehnten 
Tezcatlipoca-Monographie fällig wäre. T e i l dieser Studie müßte auch 
der Versuch sein, den Komplex von Zeichen, durch die Tezcatlipoca im Codex 
Borgia determiniert i s t , systematisch i n das Nahua umzusetzen. Dies 
würde sowohl der Mexikanistik als auch der Indo-Mexikanistik große quali-
tative Fortschritte ermöglichen. Von allen mexikanischen Bokumenten, die 
bis heute bekannt geworden sind, enthält m.W. keines eine vergleichbare 
Konzentration von Tezcatlipoca-Formen und -Kennzeichen wie der Codex Borgia, 
der deshalb auch im Mittelpunkt unserer Überlegungen zur Frage sivai t i -
scher Einflüsse auf diese Gottheit steht. 
Wie ich schon betonte, macht die Quellenlage es sehr schwer, eine "Geschichte 
des Tezcatlipoca" zu rekonstruieren (s. S.1,4). Seine Ursprünge liegen 
weitgehend noch im Dunkeln. Da Merkmale des postklassischen "Gottes der 
Götter" i n prä—postklassischen Epochen i s o l i e r t voneinander erscheinen, 
gibt es keine Grundlage für die Behauptung, der vollausgebildete Tezcatl-
ipoca, entsprechend den Informationen, die die Quellen des Postklassikums 
vermitteln, habe bereits zu einem früheren Zeitpunkt existiert. Späte 
Dokumente aus aztekischer Zeit können nur begrenzt zur Erhellung der Rolle 
Tezcatlipocas innerhalb der Borgia-Gruppe genutzt werden, denn , selbst 
wenn grundsätzlich Berechtigung besteht, eine gewisse Kontinuität funda-
mentaler religiöser Strukturen mindestens seit der Formierung des Borgia-
Programms bis hin zu den Azteken vorauszusetzen - zumal eine Nahua-Basis 
für die Codices Borgia und Vaticanus B sicher erscheint - t r i f f t dies 
nicht unbedingt auch für die Göttergestalt Tezcatlipoca zu. Selbst inner-
halb der Borgia-Gruppe, d.h. auf einem z e i t l i c h und kulturell homogenen 
Niveau, fällt die Diversität seiner Erscheinungsformen/Funktionen auf. 
Vor allem ein Vergleich der Wochenregenten-Kapitel i n aztekischen Codices 
und in den Bilderhandschriften Borgia und Vaticanus B lehrt, daß die azte-
kische Götterwelt zum großen T e i l mit dem Pantheon dieser Codices über-
einstimmt. Bas "fremdkulturelle Erbe", das diese enthalten, konnte i n der 
aztekischen Tradition jedoch bestenfalls unbewußt überleben, denn die 
aztekischen Herrscher und Priester, die religiöse Strukturen der alten 
Zentren toltekischer Kultur übernahmen um ihre Herrschaft zu legitimieren, 
reinigten auch die ererbte Ideenwelt aus machtpolitischen Gründen. Sie 
distanzierten sich von bestimmten alten Überlieferungen, denen sie "un-azteki-
schen" und subversiven Einfluß unterstellten und "re-mexikanisierten" die 
alten Götter. 
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2. Tezcatlipoca in den Codices der Borgia-Gruppe: Ein überblick 
Tezcatlipoca i s t die beherrschende Götterindividualitat im Codex Borgia. 
Wesentlich häufiger als der Rote Tezcatlipoca (8(9)x bzw. l o ( l l ) x ) er-
21 scheint der Schwarze Tezcatlipoca unter den meistvertretenen Gottheiten. 
Auf dem recto i s t er 13x (l4x ?) abgebildet: 
CB 3, CB 6a, CB 6b, CB 12, CB 14, CB 15, CB 17, CB 21 unten, CB 21 oben, 
CB 35a, CB 35b, CB 55c, CB 36, (CB 37?), 
auf dem verso 9x: 
CB 39, CB 41a, CB 41b, CB 42, CB 45, CB 46a, CB 46b, CB 54, CB 69. 2 2 
Bei dieser Aufstellung sind die Tezcatlipoca-"Sondertypen" mit schwarzer 
Nasenbemalung und Schläfenspiegel und (oder) Spiegel als Fußersatz, CB 32 
(2 Vorkommen schwarzer Ttypen), CB 33 (Gesicht i n Steinmessermaske) und 
CB 43 (auf dem Thron) nicht berücksichtigt. Auch ein problematisches Vor-
kommen CB 18 oben wurde i n die obige Liste nicht miteinbezogen, da der 
vom Körper des"Selbstzerstücklers" abgetrennte Kopf lediglich die Gesichts-
bemalung und den Nasenschmuck Tezcatlipocas aufweist und ein Spiegelattribut 
gar nicht vorhanden i s t . Mindestens 21 Schwarze Tezcatlipocas haben die 
charakteristische Verbindung von quergestreifter Gesichtsbemalung und 
rauchendem Spiegel. Bazu zählen drei verkürzte Barstellungen im ersten 
Kapitel (CB 1-8), bei denen nur der Kopf des Gottes vorhanden i s t , CB 3, 
CB 6a, CB 6b. Bie häufigsten Kennzeichen des Schwarzen Tezcatlipoca im 
Codex Borgia sind die quergestreifte Gesichtsbemalung (22x), der rauchen-
de Spiegel (bei 13 Vorkommen + 2 Sondertypen auf dem recto, bei 9 Vor-
kommen + 1 Sondertyp auf dem verso), welcher i n der Regel an der Schläfe 
(l4x auf dem recto, lox auf dem verso) oder am Fuß (7x auf dem recto, 4x auf 
dem verso) angebracht i s t , zuweilen aber auch i n Verbindung mit Tracht-
elementen oder Attributen Yayauhqui Tezcatlipocas erscheint (CB 15, CB 17), 
sowie ein Spiegel (Ring) als Brustanhänger. Die"Einfüßigkeit" t r i t t zu-
meist in Verbindung mit dem (rauchenden) Spiegel als Fußersatz auf. Ge-
legentlich i s t jedoch nur der Beinstumpf abgebildet, von dem beispiels-
weise bei den Vorkommen CB 14 und CB 42 auch Rauchvoluten ausgehen. 
Häufig hat der Schwarze Tezcatlipoca das quetzalcomitl ("Quetzalfedertopf"), 
diverse Kriegerattribute, wie Schild und Fahne, Pfeile, a t l a t l und Reiher— 
gabelfederschmuck, und mit Daunen bestecktes schwarzes Haar. Bie nach-
folgende Aufstellung (S.171) s o l l einen Überblick über die wichtigsten 
Kennzeichen und Attribute Yayauhqui Tezcatlipocas im Codex Borgia geben. 
Abgesehen von den kombinierten (doppelseitigen) Gestalten "Leben und Tod" 
(CB 56, CB 73) erscheint der Schwarze Tezcatlipoca CB 17 als größtes und 
dominierendes Individuum des Codex Borgia (zum Status der "Entitäten" im 
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Codex Borgia, s, Barthel, "Bie Sechs Bücher", MS 1982/83:1-4). Codex 
Borgia 17 (Kapitel V) s t e l l t - zusammen mit dem zweiten Kapitel (CB 9-13), 
i n dem Yayauhqui Tezcatlipoca als Ixquimilli vertreten i s t (13. Tagesre-
gent, CB 12) - einen der wichtigsten Schlüssel zum Verständnis des siva-
23 
itischen Borgia-Programms dar. Codex Borgia 17 repräsentiert den kosmi-
schen Tezcatlipoca (+Mahesvara), den "Herrn von Raum und Zeit", der a l l e 
anderen Götter i n sich begreift. 
Pur den Codex Borgia i s t die Kontrastierung von Rotem und Schwarzen Tez-
catlipoca typisch. Insgesamt erscheinen darin fünf solcher Paare (CB 21 
unten, CB 21 oben, CB 39, CB 41, CB 45). Anhand der Gegenüberstellung 
beider Erscheinungsformen bestätigt sich m.E., daß das Determinativ "rau-
chender Spiegel" (an der Schläfe oder anstelle eines Fußes) primär dem 
Schwarzen Tezcatlipoca gehört, der ja auch Codex Borgia 5» durch "Haupt 
mit Schläfenspiegel", "Fuß" sowie einen überdimensionalen"Spiegel"(sic) 
essentiell zusammengefaßt, die Serie der Tezcatlipoca-Erscheinungsformen 
im Borgia-Programm einleitet, denn Tlatlauhqui Tezcatlipoca hat den rau-
chenden Spiegel erstmals CB 21 unten vis 4 vis seinem schwarzen Gegen-
part, 
Das entscheidende Kriterium für die Identifizierung des Roten Tezcatlipoca 
24 
i s t seine rote Körperfarbe i n Verbindung mit der typischen Tezcatlipoca-
Gesichtsbemalung. Codex Borgia enthält lo Gestalten, die so charakterisiert 
sind. Ein Vorkommen (CB 54) zeigt nur das Gesicht Tlatlauhqui Tezcatl-
25 
ipocas, das sich i n einem liegenden Steinmesser auf dem Bach des "Hauses 
der roten Schlange" befindet, CB 58 s t e l l t eine rote Gestalt mit der 
Gesichtsbemalung Tezcatlipocas dar, bei der jedoch die üblichen Götter— 
kennzeichen fehlen (Tracht, Attribute), und die deshalb mit dem Vorkommen 
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CB 34 von den acht (neun) "kompletten" Roten Tezcatlipocas abzugrenzen 
i s t , Biese acht (CB 11, CB 21u, CB 21o, CB 39, CB 4oa, CB 4ob, CB 41, CB 45) 
teilen weitgehend die allgemeinen Tezcatlipoca-Kennzeichen, wie den 
Spiegel an der Schläfe (7 Vorkommen), die "Einfüßigkeit" (6 Vorkommen), 
den Reihergabelfederschmuck etc, (s, dazu die Aufstellung S#172 ). 
Wie ich bereits erwähnte, scheint das Determinativ "rauchender Spiegel" 
beim Roten Tezcatlipoca an den bildhaften Kontrast mit dem Schwarzen Tez-
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catlipoca gebunden zu sein, ' Nur drei der besagten acht (neun) Indivi-
duen (CB 11, CB 4oa, CB 4ob) treten nicht als Kontrastpartner Yayauhqui 
Tezcatlipocas auf, darunter die "zweibeinigen" Roten Tezcatlipocas CB 
11 (der Regent des 15. Tageszeichens "Adler") und CB 4ob (der Partner der 
Göttin auf dem Ballspielplatz), welche Xipe sehr nahe stehen, Ber Kontrast 
der übrigen fünf Vorkommen (CB 21u, CB 21o, CB 39, CB 41?, CB 45) mit 
17o 
Yayauhqui Tezcatlipoca erstreckt sich auch auf ihre Haarfarbe, die eben-
f a l l s rot i s t . Der Tagesregent CB 11 trägt eine daunenbesetzte rote Kopf-
bedeckung in Form einer Kappe, von der Art wie sie bei verschiedenen 
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Tezcatlipoca-Formen außerhalb des Codex Borgia angetroffen werden kann. 
Die beiden schwarzhaarigen Roten Tezcatlipocas, CB 4oa und CB 4ob, heben 
sich von den übrigen Vorkommen ab, zumal sie im selben Bereich auftreten. 
Rothaarigkeit, anders als die nicht weniger eigentümliche "Blondheit", 
i s t im Codex Borgia r e l a t i v selten und konzentriert sich bei Gestalten mit 
Sonnen-2^ und Todesmerkmalen.'0 Auch Codex Cospi zeigt feuerfarbenes(?) 
(gelb/orange) Haar, das von "blondem" (gelbem) Haar zu unterscheiden i s t , 
beim Sonnengott (CC 12) und Todesgott (CC 9, CC l o ) . 
Ikonographisehe Übereinstimmungen zwischen Tlatlauhqui Tezcatlipoca und 
Xipe sind im Codex Borgia verhältnismäßig gering (s. Spranz 1964). Als 
Tages- und Wochenregenten, CB 11 und CB 67, nehmen sie jedoch vergleich-
bare Funktionen wahr, und haben als solche auch das Beizeichen "verschlingen-
de Feder schlänge" gemein, welches auch CB 19 und CB 52 (in der roten, süd-
lichen Todesregion) zu finden i s t . Ber eingeschnittene rot-weiße Lenden-
schurz ^ des Tlatlauhqui Tezcatlipoca CB 4ob (auf dem Ballspielplatz) 
deutet auf Xipe hin, ebenso wie sein singulärer goldener Brustanhänger. 
Xipes besondere Beziehung zu diesem Metall wird im Codex Vaticanus B 62 
beim Regenten der trecena "1 Hund" (vgl. CB 67) besonders deutlich. 
Xipe erscheint im Codex Borgia insgesamt acht mal (s. dazu die Aufstellung 
S. 173).52 
Die Selbstständigkeit des Roten Tezcatlipoca gegenüber Yayauhqui Tezcatl-
ipoca und Xipe i s t unbestreitbar. Sie wird durch die Erscheinung des 15. 
Tagesregenten CB 11 klar bestätigt. Bieses Vorkommen, das erste im Codex 
Borgia, hat weder den "rauchenden Spiegel" (tezcatl-ipoca) noch, wie ver-
gleichsweise die zwei Parallelen im Codex Vaticanus B, Kennzeichen (CV 3o) 
oder sogar die Gestalt (CV 91) Xipes. Dort wo der Rote Tezcatlipoca nicht 
als Pendant Yayauhqui Tezcatlipocas a u f t r i t t (CB 11, CB 4oa, CB 4ob), steht 
er anscheinend i n einer besonderen Beziehung zu Erscheinungsformen der 
Großen Göttin Tlazolteotl, die lunare, todbringende und vermutlich auch 
erotische Aspekte verkörpern. Ein Charakteristikum, das Tlatlauhqui Tez-
catlipoca mit keiner anderen Gestalt innerhalb und außerhalb des Codex 
Borgia t e i l t , sind die drei kleinen weißen Scheiben auf den roten Quer-
streifen seines Gesichtes (CB 11, CB 21o, CB 39, CB 4ob, CB 45; s. dazu 
Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976 ad CB 11). 
Aufstellung der Yayauhqui Tezcatlipoca-Vorkommen im Codex Borgia 
Merkmale CB 3 6a 6b 12 14 15 17 21a 21b 35a 35b 35c 36 39 41a 41b 42 45 46a 46b 54 69 (18) 
Gesichtsbemalung: 
Querstreifen X X X X X X X X X X X X X X X X X X X X X X X 
"rauchender Spiegel" X X X X X X X X X X X X X X X X X X X X X X o 
Anzahl der "rauch. Spiegel" 1 1 1 1 1 2 3 2 2 1 2 2 2 2 2 2 1 1 1 1 1 2 0 
davon an der Schläfe 1 1 1 1 1 1 0 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 o 
davon anstelle eines Fußes 0 0 0 0 0 0 1 1 1 0 1 1 1 1 1 1 0 0 0 0 o 1 0 
"einfüssige" Vorkommen 0 0 o 0 X 0 X X X o X X X X X X X X 0 0 0 X o 
Rote Spiegel ohne Rauch 1 0 0 0 0 0 3 1 0 0 0 0 o 0 0 0 0 0 0 0 0 0 o 
Spiegel als Brustanhänger 0 0 0 1 1 1 1 1 1 0 0 0 0 1 0 0 1 0 0 0 o ? 0 
"Ring" als Brustanhänger o 0 0 0 0 0 0 0 o 0 o o X 0 o X o X 0 X o 0 0 
"Schnecke" als Brustanh. o 0 o o 0 0 0 0 0 X X X 0 0 0 0 o 0 0 0 o 0 0 
mit "Windmaske" o o o 0 o o o 0 0 X X X X 0 0 o 0 o o 0 o 0 0 
Daunen im Haar X X X X X X X X X X X X X ? X 9 X 0 X X X o 0 
Reihergabelfeder X *? X 0 X X X X X X X X X X X X X X X X o X 0 
mit a t l a t l o 0 o o o o X o X X X X X X X X X X o X o X 0 
mit Schild/Fahne/Pfeilen 0 0 0 o 0 0 X X X X X X X X X X X X 0 X o X 0 
weißer Lendenschurz o 0 o X 0 o o o o 0 o o o o 0 o 0 X X X o o 0 
"vertikaler" Lendenschurz o 0 0 o X X X X X X 0 0 0 X X X X o o o 0 X 0 
rot-weißer Lendenschurz 0 0 0 o o o 0 o o o X X X o 0 0 o o 0 0 o 0 o 
Quetzalcomitl 0 0 o X X o X X X 0 o o X ? o o X X 0 o 0 X 0 
Ixquimilli o 0 0 X 0 X 0 o o 0 o 0 0 o 0 0 o o o 0 0 o o 
I t z t l i o 0 o 0 X 0 0 o o o o o o o o 0 o o o o o o 0 
vs. Tlatlauhqui Tezcatlipoca o o 0 0 o o 0 X X o o 0 o X o X o X 0 o o o 0 
Partner des Q.-Eecatl o o o o o o o o o X X X o o o o 0 o 0 0 0 0 0 
Auf Stellung der Tlatlauhqui Tezcatlipoca-Vorkommen im Codex Borgia 
Merkmale CB 11 21a 21b 54 59 4oa 4ob 41 45 58 (67 = T.T./Xipe) 
Gesichtsbemalung: 
Querstreifen X X X X X X X X X X 0 
drei weiße Scheiben darauf X o X o X 0 X 0 X 0 o 
"rauchender Spiegel" o X X o X X X X X 0 o 
Anzahl der "rauch•Spiegel" o 2 2 o 2 2 1 2 ? o 0 
davon an der Schläfe o 1 1 0 1 1 1 1 1 o o 
davon anstelle des Fußes o 1 1 o 1 1 o 1 *? 0 o 
Spiegel als Brustanhänger 1 1 1 0 1 0 o ? ? o o 
Reihergabelfeder X X o 0 X X X X X o 0 
Haar/Kopfbedeckung mit Daunen X X o o o 0 0 X 0 o X 
mit a t l a t l o o o o X 0 o X X o o 
mit Schild/Fahne/Pfeilen 0 0 0 0 X 0 o X ? 0 X 
Quetzalcomitl o X o o X 0 o X X 0 0 
vs. Yayauhqui Tezcatlipoca 0 X X (x) X 0 o X X 0 0 
rothaarig o X X 0 X o 0 X X 0 0 
schwarzhaarig 0 0 0 0 0 X X o o X o 
weißer Lendenschurz X 0 o 0 X X 0 X ? X 0 
"vertikaler" Lendenschurz o X X 0 o 0 0 0 0 o 
"Xi pe-Lendenschurz " o o 0 o 0 0 X o 0 o X 
Goldscheibe als Brustanhänger o o o 0 0 0 X o o 0 o 
mit Schlange um den Hals o 0 o o o 0 o o 0 X o 
Beizeichen: Schlange X X X (x) 0 0 0 o o 0 X 
Steinmessermaske o 0 o X o o o o o 0 0 
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auf dem "*itzteuepalli 
mit Steinmessermaske 
Messer-Attribut 
im Codex Borgia 
2 15 24 25 33 49 61 (67) (76, emendierter Xipe 
oder T.T. ?) 
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Der Codex Vaticanus B steht innerhalb der Borgia-Gruppe dem Codex Borgia 
inhaltlich am nächsten, bietet diesem gegenüber aber hinsichtlich Tezcatl-
ipocas relativ wenig Neuheiten. Er wird von mir vor allem für den Vergleich 
zwischen Parallelvorkommen genutzt. Der Vergleich der Eingangskapitel i n 
den Codices Borgia, Vaticanus B und Cospi (CB 1-8; CV 1-8; CC 1-8) lehrt, 
daß bei der Zuordnung von Yayauhqui Tezcatlipoca und Tlatlauhqui Tezcatl-
ipoca zu Positionen innerhalb des tonalpohualli eine gewisse Variabilität 
bestand. Die 14. Kolumne im ersten Kapitel des Codex Vaticanus B (ocelotl, 
mit dem ersten Tezcatlipoca-Vorkommen i n dieser Bilderhandschrift) zeigt 
im Unterschied zu CB 3, Kolumne 14 unten, den Kopf des Roten Tezcatlipoca. 
Ebenso weicht CV 6, Kolumne 35 unten (cuauhtli), mit dem Kopf des Xipe 
von der Parallele CB 6 ab, wo das Haupt Yayauhqui Tezcatlipocas zu sehen 
i s t . An derselben Stelle hat CC 6 das nach oben blickende Gesicht des 
Roten Tezcatlipoca. Während CV 6, Kolumne 34 oben (eecatl) und CB 6, Kolumne 
33 oben (c i p a c t l i ) , den Kopf des Schwarzen Tezcatlipoca darstellen, findet 
sich CC 6, Kolumne 33 oben (cipa c t l i ) , wiederum das Anlitz des Roten 
Tezcatlipoca. Ber Vergleich der Positionen des Schwarzen und Roten Tez-
catlipoca/Xipe i n den parallelen Kapiteln der Tages- und Wochenregenten 
i n den Codices Borgia und Vaticanus B (CB II, 9-13/ CV X, 28-32/ CV XXV, 
87-92; CB XXIII, 6l-7o/ CV XIV, 49-68) zeigt keine derartigen Abweichungen. 
Der Regent des 15. Tageszeichens (cuauhtli) CV 5o steht Xipe wesentlich 
näher als Tlatlauhqui Tezcatlipoca CB 11. Innerhalb der zweiten Variante 
der zwanzig Tageszeichen und ihrer Regenten im Codex Vaticanus B (CV 87-92) 
nimmt Xipe diese Position ein. Als Wochenregent ("1 Hund") gehört Xipe 
CV 62 (vgl. CB 67) zu einer Untergruppe von sieben "Unbeweglichen" (Bün-
deln) in diesem Kapitel (CV 59-65), deren Parallelen im Codex Borgia 
einen "Sivaitischen Kern" (CB 7o oben - CB 64 oben) bilden. 
Codex Cospi i s t s t i l i s t i s c h mit dem Codex Borgia verwandt (Nicholson 1966: 
154). Er verleiht verschiedenfarbigen Tezcatlipoca-Erscheinungsformen e i -
nen besonderen Stellenwert. Im Unterschied zum Codex Vaticanus B spielt 
auch hier die aus dem Codex Borgia bekannte Kontrastierung von Rotem und 
Schwarzen Tezcatlipoca eine Rolle (CC 29, CC 3o). CC 21-31 (vgl. CFM 5-14, 
cf. Seier, PMK:57 f f . ) präsentiert eine Reihe von Tezcatlipoca-Pormen mit 
Angabe von Kalendernamen: 
CC 21: "ce tochtli", Roter Tezcatlipoca mit Merkmalen des Feuer^ottes, 
CC 22: "ce acatl", Schwarzer Tezcatlipoca, 
CC 28: "ce eecatl", Schwarzer Tezcatlipoca mit rot-weiß gestreiftem Gewand 
CC 29: "ce ocelotl", Roter Tezcatlipoca 
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CC 3o: "ome acatl", Cmacatl, Yayauhqui Tezcatlipoca mit einem Gewand mit 
Khochenzeichnung, 
CC 51: "naui acatl", Tezcatlipoca mit rot-weiß gestreifter Gesichtsbemalung; 
die vordere Hälfe seines Gewandes und Körpers i s t rot-weiß, die hintere 
schwarz gezeichnet« 
CC 21-31 und CFM 5-14 stimmen i n einigen Punkten inhaltlich überein (s. 
Seier MC:57 f f . ) . CL 3 erscheinen die Kalendernamen "ce ocelotl" und 
"ome acatl" als versteckte Hinweise auf den Roten und Schwarzen Tezcatl-
ipoca (s. Barthel, Tribus 24, 1975:124 f f . , 134). Verglichen mit Codex 
Borgia und Vaticanus B einerseits,und den "Zwillingen" Laud und Fejervary 
Mayer andererseits, nimmt Codex Cospi eine Art Zwischenstellung ein. 
Gegenüber den Codices Borgia, Vaticanus B und Cospi zeichnen sich Laud 
und Fejervary Mayer, die vermutlich keine Nahua-Basis haben, durch s t i l i s -
tische, ikonographi sehe und inhaltliche Eigentümlichkeiten aus. Insbesondere 
der elfgliedrige Codex Laud fällt wegen seiner charakteristischen Knapp-
heit an ikonographi sehen Details und der daraus resultierenden Strenge der 
Ausführung auf« Abgesehen von den beiden ersten Kapiteln (CL 1 und CL 2), 
die sich vom Rest der Bilderhandschrift abheben, scheint hier die typische 
quergestreifte Gesichtsbemalung als allgemeinstes Kennzeichen der Tezcatl-
ipoca-Ttypen zu gelten« Der rot-schwarz Kontrast spielt im Codex Laud keine 
offensichtliche Rolle (s« aber CL 3, "ome acatl" und "ce ocelotl")« Dafür 
sind die vielen Färb Schattierungen von hellgelb (z.B. CL 17)» gelb (z.B. 
CL 19), hellgrau (z.B. CL 6), grau (z.B. CL 7, CL 18) bis schwarz (z.B. 
CL 22) als Körperbemalung dieser Gestalten auffallend. CL 1 enthält das 
einzige "offene" Vorkommen des Roten Tezcatlipoca, das jedoch wegen der 
unvollständigen Gesichtsbemalung als problematisch erachtet werden muß. 
Biesem "Roten Gott" fehlt, wie es für Tezcatlipoca charakteristisch i s t , 
ein Fuß, der hier durch einen "rauchlosen" Spiegel substituiert wurde. 
Genauso verhält es sich bei seinem Gegenüber, dem Gott mit der Gesichts-
zeichnung Tlahuizcalpantecuhtlis, der stark an den Schwarzen Tezcatlipoca 
erinnert. CL 1 präsentiert weiterhin den einzigen Xipe des Codex Laud, der 
die (partielle) Gesichtsbemalung des Roten Tezcatlipoca aufweist, ein Phä-
nomen, das innerhalb der Borgia-Gruppe ansonsten nicht anzutreffen i s t , 
jedoch häufig i n den aztekischen Codices erscheint« Bie Tezcatlipoca-Vor-
kommen im Codex Fejervary Mayer sind denen im Codex Borgia eher vergleich-
bar als die Laud-Erscheinungsformen« Bies erklärt sich auch durch die 
größere Anzahl paralleler Kapitel i n diesen Bilderhandschriften. Yayauhqui 
Tezcatlipoca, von den zwanzig Anfangs tagen der trecenas umgeben, nimmt 
176 
CM 44 eine ganze Seite für sich ein, und deckt gleich Yayauhqui Tezcatl-
ipoca CB 17, der mit den zwanzig Tageszeichen assoziiert i s t , ein Kapitel 
ab« Mit dem Roten Tezcatlipoca, dem Regenten des 15. Tageszeichens CB 11, 
t e i l t er das "Unterarm-Attribut" und die kappenförmige Kopfbedeckung, Als 
besonderes Merkmal des Codex Fejervary Mayer i s t das Überwiegen blauer 
Tezcatlipoca-Formen, vor allem Ixquimillis, zu nennen (s« CFM 25,27,35 und 
auch CL 13). Eine weitere Besonderheit s t e l l t der singulare defäzierende 
Xipe CFM 27 (vgl« das Parallelvorkommen CB 15) dar« 
5. Zum Problem der diversen Tezcatlipoca-Barstellungen i n der Borgia-Gruppe« 
Die Biversität der Erscheinungen und Funktionen Tezcatlipocas und asso-
ziier t e r Gestalten i n den Codices der Borgia-Gruppe s t e l l t die Indo-Mexi-
kanistik vor ein Problem, das durch die Diskussion von binnen-mexikanisehen 
Variariten a l l e i n nicht gelöst werden kann," Man muß sich fragen, ob lokale/ 
regionale Varianten Tezcatlipocas oder (und) verschiedene Strömungen des 
Sivaismus, die nach Mesoamerika gelangten, für diese Diversität verant-
wortlich sind und wie sich gegebenenfalls diese Faktoren im Einzelfall zu-
einander verhalten. Veiter g i l t es zu bedenken, ob verschiedensprachige 
Priesterschulen (Verfasser der Bilderhandschriften) ein i n den Grundzügen 
einheitliches sivaitisches Erbe auf verschiedenartige Veise i n ihr bilder-
schriftliches Medium umsetzten. Es i s t aber auch denkbar, daß verschiedene 
Richtungen des Sivaismus, die zu unterschiedlichen Zeitpunkten,oder von 
verschiedenen Ursprungsländern aus,nach Mesoamerika importiert wurden, von 
verschiedensprachigen Priester schulen jeweils auf die diesen eigene Weise 
assimiliert und verschlüsselt wurden. 
Dieser Fragenkomplex impliziert ein Abrücken von der Auffassung, die Codi-
ces seien ihrem Wesen nach Bilderbücher, wenn diese noch bestehen sollte.'^ 
"Code" und Lesung (Kommentierung) einer Bilderhandschrift waren an die Sprache 
und regionale Kultur der Verfasser/Benutzer gebunden. Ein Nicht-Nahua-Gelehrter 
oder ein Mitglied einer entfernten Priesterschule war ohne besondere In-
struktionen wahrscheinlich nicht imstande, die entscheidenden Details des 
von Nahuasprachigen tradierten Codex Borgia zu verstehen, auch wenn er 
mit dem Kalendersystem vertraut war und einige Göttergestalten i d e n t i f i z i e -
ren konnte. Desgleichen konnte ein "Borgia-Kenner" mit dem Codex Laud ver-
mutlich recht wenig anfangen. 
Bie wesentlichen Anstrengungen zur Klärung der genannten Probleme sind zu-
nächst von der Mexikanistik zu leisten. Wie ich bereits mehrmals betonte, 
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i s t eine Tezcatlipoca-Monographie, die selbstverständlich die Borgia-
Gruppe in besonderem Maße berücksichtigten müßte, längst überfällig. Ein 
anderer wichtiger Beitrag, der noch aussteht, sind systematische Studien 
zur sprachlichen Grundlage der Bilderhandschriften. In der vorliegenden 
Untersuchung, die diese Forderungen nicht erfüllen kann, sollen die d i -
versen Erscheinungsformen Tezcatlipocas unter einem "Sivaitischen Blick-
winkel" betrachtet werden. Ich habe mich dabei vor allem dem Codex 
Borgia zugewandt und daher auch dem Roten und dem Schwarzen Tezcatlipoca 
besonderes Interesse gewidmet. 
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III. KAPITEL 
ÄQUTVALEN2BEZIEHUNGEN ZWISCHEN RUDRA-SlVA UND TEZCATLIPOCA 
II. TEIL: ZUR SlVAITISCHEN GRUNDLAGE DES BORGIA-PROGRAMMS 
I. ROTE GÖTTER 
1. Einleitung 
Die anschließende Diskussion der Tlatlauhqui Tezcatlipoca-Vorkommen im 
Codex Borgia geht davon aus, daß die rote Körperfarbe dieser Gottheit 
einen der wichtigsten Anknüpfungspunkte für ihre Äquivalenzbeziehung zum 
solaren, destruktiven Rudra darstellt. Dieser Rudra-iypus, der beispiels-
weise im S a t a r u d r i y a (s. insbesondere TS.IV.5.1,2* s. auch 
IK.X. 13-18) geschildert wird, i s t i n gewisser Hinsicht Vorläufer des 
androgynen Siva und auch Märttan^a-Bhairavas, zweier eng verwandter hin-
duis tischer Konzepte. Der rote Rudra (Siva-Bhairava) bietet sich für 
einen direkten Vergleich mit Tlatlauhqui Tezcatlipoca an, denn gleich 
diesem inkorporiert er solare, kriegerische und Todesaspekte. Bie gemein-
samen Qualitäten und Funktionen beider Gottheiten, so ihre Assoziation 
mit der roten Farbe, ihr Sonnencharakter, ihre Zuständigkeit für Krieg 
und Tod und nicht zuletzt auch ihre enge Beziehung zur "Großen Göttin" 
(lunare Muttergöttin/Göttin des Todes und der Vernichtung) bis hin zu andro-
gynen Merkmalen, bilden eine Grundlage für die Umsetzung von Namen/Epitheta 
Rudras i n ikonographi sehe Aussagen des Codex Borgia (ikonographisches Um-
feld des Roten Tezcatlipoca). Ob der solare Charakter Tlatlauhqui Tezcatl-
ipocas ursächlich auf das Vorbild des roten, solaren Rudra (Siva-Bhairava) 
zurückgeht, kann vorerst nicht entschieden werden. Es i s t ebenso denkbar, 
daß eine Äquivalenzbeziehung durch solare Affinitäten beider Gottheiten 
begünstigt wurde. Sonnen-Merkmale des Roten Tezcatlipoca, der sich als 
"Herr der Krieger" ("Adler und Jaguare") und "Ta#-Sonne" niit Tonatiuh 
deckt, während der Schwarze Tezcatlipoca als "Nachtsonne" mit dem Herrn 
der Unterwelt, Mictlantecuhtli, übereinstimmt, sind für den Mexikanisten 
nichts neues. Solare Funktionen Rudras (s. dazu S.74-76) und selbst die 
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Erscheinung des J&ttap.ta-Bhairava sind, im Unterschied zum Sonnencharak-
ter des "lichten" Visnu, recht selten Gegenstand indologischer Unter-
suchungen gewesen. Da Rudra (Bhairava) i n seiner Eigenschaft als solarer 
(roter) Gott vermutlich speziell im Kreis heterodoxer Sekten (Kapalikas?) 
verehrt wurde, die der Tradition des A t h a r v a V e d a verpflichtet 
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waren (s. dazu S•79-81), kann eine vorsichtige Eingrenzung bezüglich Zeit 
und Tendenz möglicher Einflußfaktoren auf den Roten Tezcatlipoca im Codex 
Borgia versucht werden. Bie Arbeitshypothese lautet folgendermaßen: Für 
eine prägende Einflußnahme auf den Roten Tezcatlipoca kommen i n erster 
Linie heterodoxe sivaitische Sekten infrage, die Menschenopfer (insbesondere 
das r i t u e l l e Köpfen) vollzogen, neben Rudra (Bhairava) auch die schreck-
lichen Erscheinungsformen der Großen Göttin verehrten, Rudra (Bhairava) 
mit der Sonne identifizierten und die sich auf das S a t a r u d r i y a 
und den A t h a r v a V e d a als autoritative Schriften beriefen. 
Bestimmte purapische Stutis, die die genannten Tendenzen reflektieren, 
werden im Rahmen dieser Untersuchung zum Vergleich mit ikonographi sehen 
Daten des Codex Borgia herangezogen. Eine Auswertung täntrischer und 
Sakta-Quellen wäre wünschenswert, i s t jedoch hier nicht möglich. 
Von Sekten wie den Kapalikas sind keine eigenen Schriften überliefert. 
Daher i s t es schwierig, Feststellungen hinsichtlich der Texte zu treffen, 
die von ihnen benutzt oder von ihren Auffassungen geprägt wurden. Die 
wichtigsten Anhaltspunkte liefern Epigraphie und diverse Quellen, i n 
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denen von der rituellen Praxis der Kapalikas die Rede i s t , die zumeist 
von gegnerischer Seite verfaßt wurden. Anhand solcher Dokumente konnte 
bereits gezeigt werden, daß der zweite T e i l der Daksasivasahasranamastuti 
(A/2) weitgehend von heterodoxen Sivaiten stammen dürfte. Auf dem gleichen 
Wege läßt sich ähnliches bei einer Reihe anderer Stutis nachweisen, die 
für die indc-mexikanistische Auswertung der Ikonographie Tlatlauhqui Tez-
catlipocas daher von hohem Wert sind. Mit Eingrenzung der infrage kom-
menden Einflußfaktoren i s t die Zeitspanne für den transpazifischen Kon-
takt etwa ab dem 7 «Jh. A.D. (frühestens ab dem 6.Jh. A.D.) nach oben 
hin offen. Dabei muß auch mit Komponenten aus "Greater India" gerechnet 
werden, denn viele der i n Bezug auf Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Rudra 
ausgewerteten Betails sind in Indonesien dokumentiert. 
2. Der Rote Rudra 
In der späteren Sanskrit-Tradition g i l t Siva, im Unterschied zur südin-
dischen Auffassung, generell als weiß bzw. k r i s t a l l - , schnee- oder käm-
pf erfarben.'^ Die Farben rot und schwarz (oder nüa) kennzeichnen speziell 
seine grauenhaften Erscheinungsformen (Bhairava, Aghora) • Rot als Farbe 
des Krieges und des Feuers verbindet Rudra-Siva mit Agni und mit dem 
Kriegsgott Skanda-Karttikeya.^0 Die erotische Farbe rot gehört zum andre— 
gynen Gott (ArdhanarTsvara) und zu Vamadeva, dem "nördlichen Gesicht" der 
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paftcanana.^" Rot und schwarz (oder blauschwarz) gelten i n Indien von a l -
ters her als Symbole des Schreckens, der Zauberei,^ 2 des Zornes (raudra),^ 
44 45 46 des Todes, der Dämonen und des Fiebers. Da die rote Farbe aufs engste 
mit Rudras Wesen verknüpft i s t , wurde verschiedentlich versucht, die Namen 
Rudra und Siva auf eine ursprüngliche Bedeutung "der Rote" zurückzuführen.^ 
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Ohne auf diese Diskussion einzugehen, kann man mit Arbmann festhalten: 
"Rudra i s t der rote Gott." (1922:274). Als solcher birgt er alle Qualitäten, 
die dieser Farbe beigemessen werden. Von den geläufigen Epitheta des roten 
Rudra sind die meisten schon im S a t a r u d r i y a (TS.IV. 5) vertreten, 
so beispielsweise vilohita, tamra, arupa, babhru (rötlich-braun) und rohita. 
Später kommen noch rakta, lohita, sinduravarna etc. hinzu. 
Nach TS.IV.5.1 verkörpert Rudra die Morgen- (aruna) und Abendsonne: "asau 
yo »vasarpati nTlagrTvo vilohita^" (s. dazu auch S.74 f f . ) . ^ Da die solare 
Interpretation des Epithets vilohita i n epischen und purapischen Sivastutis 
stets beibehalten wurde, i s t es erstaunlich, daß dieser Qualität des roten 
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Rudra bisher so wenig Beachtung geschenkt wurde. Rudra- oder Siva-Bhairava-
Stutis im M a h a b h a r a t a und i n den L i n g a - , K u r m a - , 
S i v a - und M a t s y a- Purapas dokumentieren eine feste Verbindung der 
Epitheta vilohita, tamra, arupa, lohita, rakta mit spezifischen Namen des 
Sonnengottes wie surya, aditya, bhaskara, bhanu oder arka. In einigen Fällen 
besteht gleichzeitig eine Verknüpfung mit Benennungen für "Gold" (hirapya, 
suvarna)^ 1 und (oder) die "goldene Sonne" (hiranyamaya, hiranyäbahu) Bie 
folgende Aufstellung vermittelt einen Überblick: 
QUELLE 
Mbh.7.57.51-58 






















rohita, tamra, arupa arka, bhaskara 
1ohi ta bhaskara 















QUELLE "ROTER" "SONNE" "GOLD" 
KuP.I .19.59-63^ rakta bhänormap^ala-
r ak tamb axadhar a madhyata 
raktamälyänulepana 
LP .II.19.5-7128-33 raktamälyanulepana mapflalastha 
raktambaradhara bhaskara, aditya 
sindüravarpa 
Anhand der soeben angeführten Texte und Stutis kann weiterhin verfolgt wer-
den, daß die so benannte Gottheit, Rudra oder Siva-Bhairava, neben ihren 
solaren vorwiegend destruktive Qualitäten hat. Auch in dieser Hinsicht kommt 
das Erbe des spätvedisehen Rudra zum Tragen, der Vorläufer und Vorbild des 
roten/solaren/destruktiven Bhairava i s t , welcher die als Marttapo>.-Bhairava 
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Die Interpretation der roten Farbe Rudras (Bhairavas) i n epischen und purapi-
schen Quellen (Sonne/Tod) spricht für einen Entwicklungsprozess vom spät-
vedischen Rudra über Rudra-Surya (Mbh.; KuP.) bis zum solaren Bhairava. 
Dafür spricht auch, daß der rote solare Rudra (Siva-Bhairava) i n den erwähn-
ten purapischen Texten und Stutis häufig "Androgyner" genannt wird (MP.132. 
18; KuP.1.19.62; LP II.19.7; KuP.II.18,43) . Rudra, "Herr der Ambika" (z.B. 
Mbh.7.57)» verschmolz im Lauf der Zeit mit seiner Partnerin Ambika (Uma, 
ParvatT, Cap^ika) zu einer Einheit. LP.II.19.23 cd i d e n t i f i z i e r t die männ-
liche Hälfte des ArdhanärTsvara mit der Sonne (surya), die weibliche Hälfte, 
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Uma, mit dem Mond (soma; vgl. MP.93.13). Nach den ikonographi sehen Anwei-
sungen des A g n i P u r a p a setzt sich der rote, achtarmige und vier-
köpfige Marttapo>i-Bhairava aus Tsäna (rechts, männlich) und Ravi (links, 
weiblich) zusammen (de Mallmann 1963:8-9,96-97)« Davon unterscheiden sich 
die Beschreibungen des androgynen, roten solaren Rudra-Siva im L i n g a -
und K u r m a P u r a p a (LP.II. 19.6-8. KuP. 1.19.62-63) im wesentlichen 
































Bei der lunisolaren Konstellation: Rudra-Siva + Uma/Ambika und bei der 
ArdhanixTsvara-Erscheinungsform repräsentiert Siva den feurigen, destruk-
tiven (ghora) Aspekt und die Große Göttin den milden, lunaren (saumya) 
Aspekt, entsprechend der Komplementarität von Agnigoma (männlich/weiblich; 
Sonne/Mond* Feuer/Wasser* destruktiv/kreativ; Purusa/Prakrti; Siva/Sakti 
etc.).^° Mit den Epitheta ghrpin, surya auf der einen Seite, und apas, 
jyotis, rasa, amrta auf der anderen, artikuliert KuP.II.18.35 cd - 56 ab 
(cf. T5.X.15) im Grunde genommen das gleiche Konzept, das LP.II. 19.23 cd 
explizit zum Ausdruck kommt. Bieses spiegelt sich auch i n der Ikonographie 
ArdhanarTsvaras wieder: 
"Le plus souvent Siva est de coleur rouge tandis qu'Uma est sombre, ou 
parfois or ou blanc de camphre." 
(Adiceam, Arts Asiatiques XVII, 1968:148-149) 
ArdhanarTsvara und auch Hari-Hara basieren auf der Opposition und Ver-
schmelzung entgegengesetzter Pole, wobei i n der Regel das "aktive" Prinzip 
"roter Rudra" dominiert. Die synkretistische Gestalt des Marttap^a-Bhairava 
scheint hingegen aufgrund von Gleichartigkeit (rot/Feuer/Sonne) zustande 
gekommen zu sein. Aber auch hier überwiegt eindeutig die destruktive 
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rechte Bhairava-Hälfte gegenüber der linken (weiblichen) Hälfte des Sonnen-
gottes* 
Ich halte die synkretistische Göttergestalt Rudra-Surya^ und letztendlich 
auch Marttanala-Bhairava für Weiterentwicklungen des im S a t a r u d r i y a 
(s. auch T3C.X.12-18) verwurzelten Konzeptes des roten solaren Rudra, Be 
Mallmann (1963:96) weist zwar auf die Existenz gemeinsamer Namen/Epitheta 
Sivas und des Sonnengottes (hirapyaretas, suvarnaretas) hin und betont 
auch die frühe Identifizierung beider im M a t s y a P u r a p a (55.3-16), 
schenkt aber den "Sonnen-Namen" Rudra-Sivas insgesamt wenig Beachtung 
und spricht daher von einem Synkretismus "dont le processus evolutif est 
encore obscur." Im Vergleich mit der bekannten Assoziation Vignus mit dem 
Sonnengott, bemerkt sie, die Verbindung Sivas mit dem Sonnengott sei "nette-
ment plus rare et paraft ressortir au tantrisme." (1963:96). Bie "Sonnen-
Namen" Rudra-Sivas i n Stutis und Texten aus dem M a h a b h a r a t a und 
den M a t s y a - , K u r m a - , L i n g a - und S i v a P u r a p a s , 
die allesamt mehr oder minder direkt auf spätvedisehen Namenbeständen auf-
bauen (s. die Tabellen A und B), beweisen, daß sich dieser Synkretismus 
teilweise auch unabhängig von tan t r i sehen Einflüssen entwickelte. Allem 
Anschein nach waren es jedoch tan t r i sehe Richtungen, die die Konzeption des 
roten/solaren/destruktiven Rudra (Bhairava) (ursprünglich?) verbreiteten, 
zumindest aber mit besonderem Nachdruck propagierten. Brahmanen, die einer 
Atharva Veda-Schule angehörten, huldigten schon etwa im 7 .Jh. A.B. dem 
Kapalesvara, den sie mit dem Sonnengott (Kihira) gleichsetzten (s.S.8o-8l). 
Biese kurzgefaßten Bemerkungen zur Interpretation der roten Farbe Rudras 
(Siva-Bhairavas) dienen als Hintergrund für die Biskussion der Äquivalenz-
beziehung zwischen Tlatlauhqui Tezcatlipoca und Rudra. Ben gleichen Zweck 
erfüllt Tabelle A, die die zu vi l o h i t a gehörenden typischen Namenkombina-
tionen darstellt. Vilohita (oder rohita, rakta, lohita) wird bevorzugt 
mit tryambaka, trinetra, pasupati, hirapyabähu, mTjhu^^ama, ambikapati, 
umapati und ardhanarTsvara gekoppelt. Alle diese Namen und Epitheta können 
als Namenäquivalente des Roten Tezcatlipoca im Codex Borgia nachgewiesen 
werden (sie). 






GOLD ROT/SOHNE PASUPATI TRYAMBAKA 
TS.IV.5.1 rudra, rillagrTva 
g i r l l a , manyu etc. 
Bttit Hhamm und 
isu 
mTdhvas 

















Mbh.lo.7.2-11 ugra, sthanu, siva 































hiranyavasuretas vilohita pasünäm pati 
trinetra 







































KuP .11.18.35-44 (= "Suryuhrdaya'') 
rudra-surya, 
rudra, pracetas 
bhxma, ugra etc. 
nadhusjaoa j ambikapati 






































maya rudra etc. 
hara, nTlakanjha 






LP.I.54.62-65 Tsaha, parama 
siva, asjahasta 
hari-brahmä-rudra 
vrs^inäm kartr ardhanärivapus bhänu 
sahasrakirana 
trinetra 




senänin ätatävin hiranyabähu rohita pasünäm pati 
KP.47.128-157 andhasah pati 
karäla, rudra 
girisa, sveta 












pa&ünäm pati tryambaka 
trinetra 























3. Der Rote Tezcatlipoca/"*Rudra im Codex Borgia 
3.1. Zur Struktur von Codex Borgia 9-13 
Der Zerlegung der mexikanischen Serie der zwanzig Tageszeichen-Regenten i n 
ein rechtsläufiges| vigpuitisches und ein linksläufiges,sivaitisches Sub-
system auf der Grundlage von richtungsanzeigenden Zählindikatoren beim 18. 
(tecpatl) und 19. (quiauitl) Tagesherrn wurde von Barthel ausführlich darge-
legt und begründet ("Indo-Mexicana", MS 1976:"Eine Neugliederung der Tages-
zeichen-Regenten"; s. auch Barthel, Indiana 6, 198o:17-2o). Bie Subsysteme 
(rechtsläufig 16, linksläufig 13 Komponenten) indizieren eine Opposition 
zwischen Tag und Nacht, heller und dunkler Monatshälfte,^' zwischen Göttern 
des Lichtes und Göttern der Bunkelheit und des Todes. Die grundlegende Be-
ziehung zwischen männlichem Prinzip (CB lo, 4. cuetzpalin, "feuriger Phallo— 
phore") und der "Großen Mutter"/ +Yoni (CB 12, 14« ocelotl, lunare Tlazol-
teotl/^Devx +Ambikia) i s t i n den zentralen Positionen der Subsysteme ent-
halten. Bie Umsetzung der rechts- und linksläufigen Subsysteme i n ein Modell 
zweier mit den Flächen aufeinandertreffender Brei ecke (s. Barthel, "Indo-
Mexicana") ermöglicht einen raschen Überblick über Struktur und inhaltlichen 
Aufbau (vignuitische und sivaitische Äquivalenzen) des zweiten Kapitels 
im Codex Borgia. Zwischen den darin vertretenen Göttergestalten besteht ein 
komplexes Beziehungsnetz.^ Bas Modell gleicht dem indischen SrT-Yantra.^ 
Da die ersten "kompletten" (ganzfigürlichen) Vorkommen des Yayauhqui Tez-
catlipoca ( +Siva +Mahesvara) und des Tlatlauhqui Tezcatlipoca (+Rudra) im 
linksläufigen Subsystem erscheinen, d.h. i n dem Bereich, der von der "Großen 
Göttin" beherrscht wird, i s t konsequenterweise auch ein Versuch erforderlich, 
ihr Verhältnis zu Tlazolteotl/^BevT CB 12 zu bestimmen. Biese Göttin, deren 
Sexualität durch die Metaphorik der zwei Spindeln, die sie im Haar trägt, 
betont i s t , und die CB 76 als "Nackte" i n Erscheinung t r i t t ("Vulva mit 
Blüte"),^ hat innerhalb des "Yantra-Modells" die Punktion einer +Yoni. 
Ein Vergleich der Tlazolteotl^DevT-Vorkommen im Codex Borgia (Barthel, "Indo-
Mexicana", MS 1976, Katalog ad 14. ocelotl) zeigt, daß sie gegenüber U^ma 
(CB 7o oben, CB 4o mitte) primär als Burga-Aquivalent zu verstehen i s t . 
Demnach repräsentiert die Regentin des 14. Tageszeichens (CB 12) den krie-
gerisch-destruktiven Aspekt der indischen Muttergöttin. Als sivai tische 
+DevT unterhält sie Beziehungen zu ihren flankierenden Partnern, Yayauhqui 
Tezcatlipoca/^fiiva (heraldisch rechts) und Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Rudra 
(heraldisch links), die sich unter verschiedenen Gesichtspunkten indo-
mexikanis tisch interpretieren lassen. Auf Ixquimi Iii/'"Siva +Vimala +Sastr 
( 8 . dazu S.197 ff« ) bezogen, verstehe ich sie als +§akti (+Maya + P r a k r t i ) . 
Für die Bewertung ihrer Beziehung zu Tlatlauhqui Tezcatlipoca/*Rudra + V i l o h i t a 
187 
+Tryambaka +Ambikapati +ArdhanarTsvara sind ihre Qualitäten einer lunaren 
Muttergöttin entscheidend« Der lunosolare Gegensatz (Agni§oma, ArdhanarTs-
vara), der die Beziehung zv/isehen +Rudra und der +DevT (CB 11, CB 12) prägt, 
wiederholt sich an anderen Stellen im Codex Borgia (CB 14/111 vs, CB 14/VTI; 
CB 18/1 vs. CB 21/V, s. dazu 3.195-195). 
3.2. Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Rudra, Regent des Tageszeichens "Adler" 
Der erste Rote Tezcatlipoca im Codex Borgia hat innerhalb des Tagesregenten-
Kapitels die gleiche Position wie Xipe innerhalb des Kapitels der Wochen-
regenten (CB 67 oben, "1 Hund"). Beide sind zusammen mit dem Beizeichen 
6 7 
"verschlingende Feder schlänge" dargestellt, das auch unabhängig auftretend 
(CB 19/VII, CB 52) die Präsenz dieser Göttergestalten suggeriert. Nicht 
a l l e i n der Blick auf Codex Borgia 67 lehrt, daß der "Rote Gott" Xipe sehr 
nahe steht. Codex Vaticanus B mit zwei Parallelen zum Kapitel der Tages-
zeichen-Regenten CB 9-13 (CV 28-32, CV 87-94) zeigt auf den entsprechenden 
Positionen, CV 3o und CV 92, den Roten Tezcatlipoca mit "Xipe-Lendenschurz", 
der auf den Insignien des Sacrificio Gladiatorio s i t z t (s. auch S.49-5o), 
und Xipe Totec. Bei a l l diesen Vorkommen (CB 11, CV 3o, CV 92; CB 67, CV 62) 
f a l l t auf, daß das Determinativ "rauchender Spiegel" feh l t . Streng genommen 
dürfte man deshalb von Tlatlauhqui Tezcatlipoca innerhalb der fundamentalen 
Serie der zwanzig Tageszeichen und ihrer Regenten nicht reden. Diese Beob-
achtung mag von Bedeutung sein, denn gerade im Kontext dieser Serie (bzw. 
der darin enthaltenen Subsysteme) wird die Funktion der Gottheit im Rahmen 
des Borgia-Programms definiert. Aus Gründen des Konsens (und i n Ermangelung 
eines besseren Vorschlags) behalte ich die Benennung Tezcatlipoca für das 
Vorkommen Codex Borgia 11 bei. Schon Codex Borgia 21, wo der "Rote Gott" 
zum zweiten mal erscheint, wird er als "echter" Tezcatl-ipoca präsentiert. 
Der Regent des Tageszeichens "Adler" hat auf den roten Querstreifen in 
seinem Gesicht die ikonographisehe Information "drei Augen" (Pupillen), die 
außerdem nur noch bei den Vorkommen CB 21/V, C3 39» CB 4o mitte und CB 45 
zu beobachten i s t (s. die Aufstellung 3. 171). Dabei handelt es sich um 
eine mexikanische (mit mexikanischen Mitteln gestaltete) Ausdrucksform des 
Rudra- (Siva-) Namens Trilocana (Trinetra; Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog 
ad 15. cuauhtli). Da im Sanskrit auch ambaka al3 Bezeichnung de3 Auges 
bekannt i3t (MW:83)» schlage ich versuchsweise vor, den "dreiäugigen" 
Roten +Rudra im Codex Borgia als +Tryambaka zu bewerten« Der Name Tryambaka 
69 
kennzeichnet Rudra-Siva als Herrn einer Dreiheit von Faktoren, i s t jedoch 
spezifisch auf den "mit drei Muttergöttinnen verbundenen" Rudra zu beziehen.^ 
188 
Die dem Roten Rudra CB 11 vertikal und horizontal benachbarten Bildab-
schnitte repräsentieren drei Göttinnen, die ihn gleichsam einrahmen. Zu 
seiner Linken (heraldisch rechts) befindet sich die oben erwähnte zentrale 
"Große Göttin", Tlazolteotl/^DevT, zu seiner Rechten (heraldisch links) i s t 
Itzpapalotl/"*"AlaksmT (+Can$ika-Typ) dargestellt, und unter ihm erscheint 
die alte Mondgöttin. Bleibt man auf der Suche nach drei Göttinnen im Rahmen 
des linksläufigen Subsystems, ergibt sich ein weiterer Erklärungsansatz 
für +Tryambaka, der zwar visuell weniger unmittelbar einleuchtet, jedoch 
dem sivai tischen System besser Rechnung trägt. Hierfür i s t es erforderlich 
einen Hinweis auf +Uma zu berücksichtigen, der beim Regenten des 12. Tages-
zeichens (malinalli), Patecatl/^Soma verschlüsselt i s t . Bie Komponenten 
des betreffenden Bildabschnittes, +Soma (als Tagesregent) und +Skanda-
Karttikeya +Guha (als Beizeichen), erlauben eine Lesung +Somaskanda (d.h. 
Sa-ÜmäVSkanda, s. Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad 12. malinalli). 
Bie Parallele im Kapitel der Wochenregenten zeigt tatsächlich +Uma i n Be-
gleitung des Jaguarkriegers +Skanda ("1 Affe", CB Jo oben). Vorausgesetzt 
man akzeptiert die verschlüsselte *Uma im 12. Bildabschnitt CB 13, resul-


















JUNGFRAU MUTTER ALTE 
Uma, so zeigt der Vergleich mit CB 7o oben, wäre als "jungfräuliche Mutter", 
Tlazolteotl/^BevT +Ambika als die "Große Mutter", und +JyesJha +Camupda 
+ N i r r t i +AlaksmT (+Cap£LkI ?) als "alte Mutter" bzw. Sinnbild der Unfrucht-
barkeit und Zerstörung des Lebens anzusehen. Von der zentralen, ambivalenten 
+ + —72 4* —• DevT Ambika aus betrachtet, s t e l l t sich Uma als deren jungfräulicher, 
73 + — tendenziell positiver Aspekt dar, y während für Jyesfha die Qualität einer 
"Anti-Mutter", einer negativen +Ambika reserviert i s t . 
^ in dritter Ansatz zur Interpretation +Tryambakas berücksichtigt nur die 
beiden +Ambikas, welche den Regenten des Tageszeichens "Adler" flankieren. 
Er stützt sich auf die im L i n g a P u r a p a vertretene Auffassung, 
Mahadeva selbst bilde den dritten T e i l der Tryambaka-Dreiheit, zu der außer-
dem Amba und Uma zu zählen seien (LP II.54.2o c d ) . ^ Ist meine Annahme 
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richtig, daß die so häufig gekoppelten Epitheta Rudras, Ambikapati und 
- 75 
Umapati, Tryambaka umschreiben können, steht die erwähnte Stelle aus dem 
L i n g a P u r a p a nicht i s o l i e r t da« Allerdings bestehen Schwierig-
keiten, dieses Tryambaka-Konzept auf die drei Tagesherren, 
14- +DevT +Ambika +Durga (+PärvatT? +KalT?) 
15. +Rudra +Tryambaka 
16. + N i r r t i +Ambika +Jyes$ha (+Camupp;a +Cap£ika? +KapalinT?), 
zu übertragen.Sollten nämlich die Festlegung der jungfräulichen Tlazolteotl 
mit roter Gesichtsbemalung (CB 7o oben, CB 4o mitte) auf +Uma (+KaumarT) und 
die Bestimmung der kriegerischen Tlazolteotl vom Typ der Tagesherrin als 
Burga invariabel sein, käme Uma für keine der beiden horizontalen Nach-
barinnen des +Rudra +Tryambaka infrage. Beschränken wir uns daher auf die 
Feststellung, daß +Rudra +Tryambaka "^Ambikapati/4*Ambikabhartr von zwei +Am-
bikäs unterschiedlicher Qualität zu seiner Rechten und Linken begleitet 
wird. Bie zentrale +BevT i s t durch ihr komplementäres Verhältnis zum therio-
morphen "feurigen Phallophoren" CB lo (4. cuetzpalin) als Mutter par ex-
cellence ausgewiesen (+Jaganmatr ?). Ihre besonders enge Beziehung zu Tlat-
lauhqui Tezcatlipoca/ +Rudra +Senanin wird nicht zuletzt auch durch die Ge-
staltung der die beiden Gottheiten begleitenden Tageszeichen, 14. "messer— 
76 
besetzter Jaguar" und 15. "messerbesetzter Adler", betont.' "Adler und 
Jaguar" unterstreichen die Zuständigkeit des Paares für a l l das, was mit 
Krieg und Opfertod zu tun hat. Auch die Regentin des 16. Tageszeichens 
("Geier"), Itzpapalotl/^Nirrti (+Capplika ?), die engste, wesensverwandte 
(Todesgöttin) Partnerin des roten, todbringenden +Rudra i s t eine +Ambika. 
Die spätvedische Ambika i s t Schwester /Gattin/Mutter Rudras und wird gemein-
77 
sam mit diesem wilden, gefährlichen Gott beim Tryambaka-Homa beschwichtigt. 
Sie s t e l l t daher ein durchaus passendes Gegenstück zur Itzpapalotl im Codex 
Borgia dar. Bie Konzeption einer grauenvollen Muttergöttin als Partnerin 
Rudras (Siva-Bhairavas) erreicht im Saktismus und im Tantrismus den Höhe-
punkt ihrer Entwicklung. Vermutlich i s t auch auf diesem Hintergrund nach 
einem genauer zu definierenden Vorbild der Itzpapalotl (+Cand±ka, +Kapälinx ?) 
zu suchen.^ Für die spezifische Bewertung des Roten Tezcatlipoca/+Rudra 
CB 11 als +Ambikapati/'"Ambikabhartr i s t ferner auch die Beobachtung sehr 
wichtig, daß z.T. schon früher ermittelte Namenäquivalente des Tagesherren 
+ 79 
(s. Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad 15. cuauhtli), wie Pasupati/ 
+Senanin,^° +Trinetra, ebenso wie + V i l o h i t a und +Tryambaka zusammen mit 
+Ambikapati i n bestimmten Sivai tischen Stutis als Namengruppe (s.S. 157-159) 
erscheinen (Tabelle A). Bie im folgenden aufgeführten Belege entstammen 
Wo 
dem M a h a b h a r a t a (Bücher 7 und 12) und den M a t s y a - , K u r -
m a- und L i n g a P u r a n a s . Bas wiederholte Auftreten besagter Na-
mengruppe dokumentiert nicht nur einen z.T. historisch nachvollziehbaren 
81 
Traditionssträng innerhalb der Stuti-Literatur. Es beweist darüberhinaus, 
daß die einzelnen Konstituenten der Namengruppe aufgrund ihres inhaltlichen 
Zusammenhangs dauerhaft verbunden bleiben konnten. Bie spezifische Kombi-
nation der genannten Namen und Epitheta dient der Beschreibung eines deter-
minierten Rudra-Konzeptes, das sich stichwortartig wie folgt umreißen läßt: 
RUT)RA/ROT/SONNE/KRIEGER/HERR BER TIERE/HERR BER AMBIK3/TRYAMBAKA. 
QUELLE 











pasunam pati ambikabhartr 





























v i l o h i t a 8 3 
surya 
vil o h i t a 









Bas Rudra-Epithet Hirapyabähu ("der einen goldenen Arm hat", "Gold-armiger") 
84 
wird i n einer repräsentativen Auswahl von Texten und Stutis solar inter-
oc 
pretiert und vorzugsweise mit Senänin ("Krieger", s. TS.IV.5.2.1) und 
(oder) Ambikapati/Umapati (s. 1S.X.18) kombiniert (s. dazu auch S. 15 8-15 9 
und Tabelle B). Ba dies für die indomexikanistische Bewertung des Tages-
regenten +Rudra, der einen gelben, abgetrennten Unterarm (+bahu) als A t t r i -
but besitzt, Konsequenzen hat, präsentiere ich hier einige Beispiele aus 
86 
der umfassenderen Aufstellung i n Tabelle 3: 
i ) hirapyabähu senänin (TS.IV.5.2.1) 
tryaksa.. .yudham pati.. .hirapyabähu (B: lp 137-138) 
hirapyabäDiu...senänin...umapati virupaksa (Mbh.7.173.25-29) 
191 
I i ) hiranyabähu hiranyapati ambikapati umapati (UE.X.18) 
hirapyabähu hiranyapati ambikapati umapati pasupati... virupaksa (MN Up.287-9o) 
hirapyabähu hiranyapati ambikapati umäyab pati...vilohita.• .aditya.•• 
tryambaka...virupaksa...pasupati (KuP.II.18.39-43) • 87 
Aus den zwei Bestandteilen des Kompositums9 hirapya + bahu, kann man die Bedeu-
88 
tung "solarer Krieger 1 1 ableiten. Welcher Gedanke aber die im T a i t t i -
r T y a J r a p y a k a (X.18) fi x i e r t e Kombination dieses Epitheta mit 
Ambikapati und Umapati leitete , die im K u r m a P u r a p a (II.18.39-41) 
und im L i n g a P u r a p a (l.l8.3o-32) noch um die Benennung "Andro-
gyner" erweitert wurde, i s t mir unklar. Ausschlaggebend dafür +Hirapyabahu 
i n die Reihe der Namenäquivalente des 15. Tagesregenten, +Rudra/**Vilohita 
+Senahin/+Trinetra/4"Tryambaka/4*Ambikapati/+Umapati T/^Pa&upati einzuschließen, 
i s t seine Zugehörigkeit zu der Namengruppe KRIEGER/ROTE SONNE/GOLD-ARMIGER/ 
HERR BER UME UNB BER AMBIKS/TRYAMBAKA/HERR BER TIERE. An der betreffenden 
Stelle im Codex Borgia (CB 11) wäre das Attribut "gelber (weiblicher) Unter-
arm", das mexikanisch so v i e l besagt wie Zauberinstrument und (oder) Kriegs-
trophäe, wegen des solaren und kriegerischen Kontextes als Zeichen für 
+Hiranyabahu umgedeutet worden. Biese Interpretation kann auf andere Vor-
kommen des "gelben Unterarms" i n dieser Bilderhandschrift demnach nicht aus-
89 
gedehnt werden. 
Ein weiterer Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Tryambaka erscheint auf dem roten, 
nächtlichen Ballspielplatz (**akrT£a ?), Codex Borgia 4o. Anstelle des üb-
lichen Spiegels (vgl. CB 11, CB 21, CB 39) trägt er eine goldene Scheibe als 
Brustanhänger (^hiranyapati) und als einziger Roter Tezcatlipoca im Codex 
9o 
Borgia den "Xipe-Lendenschurz". Ungewöhnlich i s t auch sein schwarzes Haar, 
ein Merkmal das er a l l e i n mit der zweiten Erscheinungsform Tlatlauhqui Tez-
catlipocas, +Hara, auf derselben Seite t e i l t (CB 4o li n k s ) . Auf dem B a l l -
spielplatz, der unterhalb einer "neunfach zerschnittenen Sonne" abgebildet 
i s t , flankieren der Rote Tezcatlipoca/ +Rudra +Tryambaka +Hiranyapati (heral-
disch rechts) und Tlazolteotl/^BevT +Uma (heraldisch l i n k s J ^ 1 einen Geburts-
akt (?), der i n einer Edelsteinschale stattfindet. Beiderseits des roten 
Ballspielplatzes (^ÜkrT^a ?) befindet sich jeweils ein Tempel, dessen In-
sassen von +Rudra +Hara (heraldisch rechts) und von Tlazolteotl i n Gestalt 
einer lunaren Todesgöttin mit Krallen (heraldisch links) bei den Haaren er-
griffen werden. Aufgrund der Handlungsanalogie sollte man auch diese beiden 
"Ergreifer 1 1 als Paar auffassen. Bie fehlenden Elemente, die erforderlich 
sind, um die im Anschluss an Oft.X.18 gebildeten Namengruppen mit Hirapya-
bahu/Hirapyapati/Ambi kapa ti/Umapati (s. Tabelle B) schlüssig auf Tezcatlipoca/ 
QUELLE TYP SONNE GOLD KRIEGES DEVT/ANDROGYN WASSER/REGEK PHALLISCH 
TS.IV.5.2 rudra, pasunam pati 
pathiriäm pati 




rohita hiranyabähu senänin 
B: lp 137-138 tryaksa, hara 
gocannavasana 
guhavasa 
hiranyabähu yudhäm pati 
HP.47.128-158 trinetra, tryambaka 



















hiranyabähu senänin umapati mTdhvas 
parjanyapati 
apäm pati 


















(S.O. TÄ.X; Vgl. 
KuP.II.18.35 cd -












































LP.II.6.20-21 vi§nu (sie) hiranyabähu 
hiranyapati umäyäh pati 
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+Rudra +Tryambaka zu beziehen, sind bei dessen Erscheinungsform auf dem 
Ballspielplatz, CB 4o mitte, anzutreffen. Sein goldener Brustschmuck so-
wie seine Partnerschaftsbeziehung zu +Uma können hier auf direktem Wege 
in +Hirapyapati und +Umapati umgesetzt werden* 
"Namo hirapyabahave [CB l l ] hirapyapataye [CB 4ob], •mbikapataye [CB 11, 
CB 4oa?] umapataye [CB 4ob, CB l l ] namo namafc" (TS.X.18) 
"(Namalj) ardhanarisarlraya [CB 11,15. + CB 12,14.; CB 21/V + CB 18/l]... 
ekadasavibhedaya [CB 2l/v] sthapave [CB 21/v]...somaya süryyaya [CB 11»15* 
+ CB 12,14.; C B 2 1 / v + C B 18/l]...ambikaähipataye [CB 11, CB 4oa?] umayafc 
pataye [CB 4ob, CB 11 ]...hirapyabahave [CB 11 ]...hemaretase [CB 21/v] 
nllakesaya [CB 4oa] vittaya [CB 21/v]..." (LP I.18.3o-53) 
3.3. Solarer +Rudra ( +Bhairava) und lunare +BevT 
Bie enge Beziehung zwischen +Tryambaka und der lunaren +BevT manifestiert 
sich nicht nur bei den erwähnten Vorkommen, CB 11,12 und CB 4o. Auch Tlat-
lauhqui Tezcatlipoca/^Rudra + V i l o h i t a +Tryambaka +Vapija,^ 2 der im sechsten 
Kapitel des Codex Borgia (CB 18-21) erscheint (CB 2l/v), hat als Gegenpart 
(Batenanschlusspartner, s. dazu S. 23o,217) die Tlazolteotl/"^BevT (+Ambika 
+ 93 + 
KausikJ). 7^ Biese wird durch den "Tempel der Eule" ( kausika), ihr charak-
teristisches Beizeichen,symbolisiert (CB 18/l). 
"(Namafc) bhaskaraya [CB 11, CB 21/V, CB 4ob],..sarvaya [CB 21/v]...uspTsipe94 
...mT^huse...hirapyabahave [CB 11]...ugraya,pataye disäm [CB 21/lV, CB 2l/v)^ 
parjanyapataye...bhutanam pataye..•vrk§aham pataye [CB 2l/v]..ap»a*m pataye... 
senanye [CB ll]...bhargavaya [CB 19/VIl)^... 
(sarapam prapya) •. .umapatim [CB 4ob, CB 11 ] virupaksam [CB 11, CB 21/V, CB 
4ob]...prajanam patim*..triSulapapim...khadgacarmadharam [CB 61 ].• .pinakinam 
khapglaparasum [CB 19/VTl]^ lokänä"m patim, Tsvaram..." (Mbh.7.173.23-33» vgl. 
z.T. TS.IV.5.2). 
Neben +BevTs Tempel (CB 18/l) i s t der rote Sonnengott, Tonatiuh, abgebildet. 
Baher bieten sich zwei Möglichkeiten an, das Verhältnis zwischen den Part-
nern CB 21/V - CB 18/1 zu interpretieren. Einerseits kann es sich dabei 
um das Paar oder auch die androgyne Einheit: roter +Rudra ("Sonne") und +BevT 
("Mond"), +Soma Rudra (KuP.I.28.44) oder +ArdhanärTsvara handeln. Anderer-
seits käme +Marttap^a-Bhairava infrage, zusammengesetzt aus +Rudra, der 
die (heraldisch) rechte Hälfte beansprucht, und Tonatiuh/**"Ravi +Sürya i n 
der weiblichen (linken) Position. Untersuchen wir die erwähnten Stutis und 
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Beschreibungen Rudra-Sivas im Hinblick auf die Kombination von "Sonnen-
Namen" mit dem Epithet "Androgyner", gewinnt die erste Hypothese an Gewicht: 
"(tarn pasyanti) comaya sardham«..agnivarpam... 
(deva ucufc): (Narna^) bhavaya sarvaya rudraya varadaya ca, pasunam pataye... 
— —. Q Q 
tryambakaya.. .Tsanaya. • .kumaraJanakaya • • .vilohitaya dhumraya. •. trinetraya 
hiranyavasuretase...ambikabhartre..." (MP 132.18 cd - 19 ab, 21-25) 
" (Namajj) rudraya suryaya• • .mTgUiu§famaya •. .hirapyabahave ...hirapyapataye •. • 
ambikapataye • • .umäyafci pataye • • .vilohitaya • •.adi tyaya... tryambakaya... 
(prapadye tvam) virupaksam...hirapyamayam... 
(namasyami)...pasupatim bhimam naxanarTsaririnam 
(namafc) suryaya rudraya..." (KuP.II.18.37 cd - 44 ab, z.T. c f . Tft.X) 
Auch folgende Quellen eignen sich für den Vergleich mit +Rudra +ArdhanarTs-
vara CB 2l/V: 
QUELLE SONNE/ROT ANBROGYN SONSTIGE 
LP.II. 19.5-8 mapolalastha ardhanärTsvara vgl. LP 11.19.23 cd: 
raktairialyänulepana Siva = Surya, Uma = 
rak tamb ar adhara Sorna 
LP.I .54.62-65 bhänu ardhanärTvapus trinetra 
sahasrakirapa 
SP, Bh.3.5.15-27 rakta ardhanärTsvara virupaksa, vanaspati 
bhanu bhairava, krttivasas 
cap^JLkapriya 
mahasena, mrtyu etc. 
Biese Kombinationen von Namen/Epitheta (Assoziationsfeld: ROT/SONNE/ANBRO-
GYN) implizieren die lunosolare Agnigoma-Konzeption, die i n sivaitischen 
Puräpas oft erwähnt wird (LP, SP, Skp). Biese kommt in den betreffenden 
Stutis, sei es durch Kontrastierung von soma und surya (LP.1.18.31) oder von 
ghrpin/surya und äpas/jyotis/amrta/rasa ( KuP.II.18.35 cd - 36 ab), gelegent-
l i c h auch explizit zum Ausdruck. Bie Aussage, der androgyne Rudra-Siva (NT-
lalohita) setze sich aus einer "Sonnenhälfte", Siva und einer "Mondhälfte", 
Uma zusammen,100 welche dem L i n g a P u r ä p a (II.19.5-8,23) indirekt 
entnommen werden kann, findet sich deutlicher noch im S k a n d a P u r a V 
p a: 
"You are the oblation an I am the f i r e j I am the sun and you are the moon. 
Therefore you should not make a Separation between us,..." A he said this, 




Im Lichte dieser Belege,denen sich noch weitere hinzufügen ließen, i s t 
Androgynität als Eigenschaft des solaren Roten Tezcatlipoca, sowie er 
in Verbindung mit der lunaren Tlazolteotl/^DevT (+Ambika, +üma) au f t r i t t 
(CB 11, CB 21/V, CB 4ob), zwingend zu erwarten. Bestimmte Quellen, wie 
beispielsweise SP, BharmaS.5.15 ff.» geben Anlaß zu der Vermutung, auch 
der Wochenregent, Tlatlauhqui Tezcatlipoca alias Kipe/'^Bhairava, sei von 
dieser Konzeption beeinflußt worden. ArdhanärTsvara und Bhänu stehen gegen 
Ende einer Aufzählung der lo8 Formen Sivas (Bhairavas), i n der folgende 
Namen und Epitheta enthalten sind, die im Hinblick auf Tlatlauhqui Tezcatl-
ipoca/Xipe, den Regenten der trecena "1 Hund" (CB 67) aufschlussreich er-
scheinen: 
virupa...sragvin l 0 1 raktavasas...vTra vTrahana ghora virupa mägisala... 
mahämamsa 1 0 2 vasonmatta bhairava...rakta unmatta k r t t i v a s a s 1 0 ^ gajakrtti-
paridhana 1..cap^a captfTsa captfikapriya10"*...mahäraudra mrtyu...maha-
sena. • .ardhanärTsvara bhänu. 
4. Zusammenfassung und Übersicht der Namenäquivalente 
Es i s t leicht ersichtlich, daß alle Namenäquivalente, die bisher für den 
Roten Tezcatlipoca vorgeschlagen wurden, i n einer bestimmten Gruppe von 
sivai tischen Stutis zu finden sind. Biese Lobeshymnen gehen zumeist i n 
ihrem Kern auf das S a t a r u d r i y a und das T a i t t i r T y a 
J r a p y a k a X zurück und beschreiben Rudra oder Siva—Bhairava als 
rote Sonne und androgynen Gott. Ba bereits die genannten Texte, TS.IV.5 
und Tft.X.12-18, eine Assoziation Rudras mit der Sonne dokumentieren, i s t 
dies kein Zufall. Bie späteren Stuti-Kompilatoren dürften ganz bewußt auf 
die alten "Sonnen-Namen" Rudras zurückgegriffen haben, die ja der vedischen 
Traditionen zugerechnet wurden,10^ um sie i n neue Kompositionen zu inte-
grieren, i n deren Mittelpunkt der androgyne Rudra-Sonne(ngott) steht. In 
einigen Fällen kann bei diesen Stutis ein (fließender) Übergang von Rudra 
zu Bhairava (SP) oder zu einem Marttapo>-Bhairava-Typ (LP. 1.54.62 f f . ; 
LP 11.19; KuP.1.19) beobachtet werden. 
Somit wird deutlich, daß eine spezifische Tradition innerhalb des Sivaismus, 
die i n spätvedischen Rudra-Konzeptionen verwurzelt i s t , als Haupteinfluß-
faktor auf den Roten Tezcatlipoca im Codex Borgia angesehen werden muß. 
Sobald wir dieser Tradition i n epischen und purapischen Sivastutis begegnen, 
stoßen wir erwartungsgemäß auf eine Materialfülle an Namenäquivalenten für 
Tlatlauhqui Tezcatlipoca, die sich überschneiden und gegenseitig ergänzen: 
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TLATLAUHQUI TEZCATLIPOCA [CB ll,2l/V,4oa,4ob] 
I. AUSSTATTÜ^IG/TRACHT/PARBE/ATTEIIBUTE 
rote Körperbemalung: 
"drei weiße Ringe/Scheiben" i n Ver-
bindung mit der Gesichtsbemalung 
[CB ll,2l/V,4ob]: 
schwarzes Haar [CB 4oa,4ob]: 
"gelber Unterarm" [CB 11 ]: 
goldener Brustschmuck [CB 4ob]: 
"Gold" am Lendenschurz [CB 2l/v]: 
Waffen, "Adler" [CB l l ] 
Menschenhaut (XIPE) 
mit Tieren [CB 11, CB 21/VJ: 
mit Baum [CB 21/v]: 
auf dem "Weg" [CB 2l/v]: 
mit Rückenkraxe und Quetzalvogel [CB 21/v]: 
II. FDl^mON/POSITION/BEZIEHÜNGEN ZUR "**BEVT 
Krieger ("Adler", Waffen) [CB l l ] : 
Sonne/Sonnengott (rote Farbe) 
[CB 11, CB 21/V, CB 4ob]: 
Händler (Rückenkraxe) [CB 2l/v]: 
Fruchtbarkeit/Regen (Beziehung zu "Gold"?) 
[XIPE ?]: 
von zwei/drei Göttinnen ("Müttern") flankiert 
[CB 11] : 
Nachbar/Batenanschlus spartner der lunaren 
BevT [CB 11, CB 21/V, CB 4ob, CB 4oa?]: 




^RudraAvilohi ta/***Rohi ta 
Rakta/ Sinduravarpa 





+Hirapyare tas /"**Hemare tas 









"jvilohi ta/^Rohi ta/^Bhanu 
Bhaskara etc. 
+ V a e l j a 1 0 7 









II. YAYAUHQUI TEZCATUPOCA-IXQUBULLI 
1. Einleitung 
Der Schwarze Tezcatlipoca verkörpert die strafende Gerechtigkeit (s. dazu 
z.B. Duran 1971:99 f f . , 33o, Plate 8. s. auch S.12-13). In dieser Eigen-
schaft stellen ihn die Bilderhandschriften mit verbundenen Augen, als Ixqui-
m i l l i dar (s. Seier, BK 1:144-145; BK 11:246 f.. Nicholson 1971:412) . l o 8 
Auch Tezcatlipocas Pfeile gelten als Symbol richterlicher Gewalt: 1 0^ 
"In his right hand he bore four arrows which signify the punishment for 
sin i n f l i c t e d upon e v i l men." 
(Duran 1971:99) 
Eine ähnliche Bedeutung gab Seier (BK 1:145) dem "brennenden B e i l " , das, 
auf einem Thron plaziert, Ixquimilli, Codex Borgia 12, dem Regenten des 
13. Tageszeichens ("Rohr", durch ein Bündel Pfeile dargestellt), als Bei-
zeichen zugeordnet i s t . Neben anderen indo-mexikanis tischen Erklärungsan-
sätzen ( +Sakti, s. dazu S. 198 f f . ) , bietet sich hier ein Vergleich mit dem 
upanisadisehen Gleichnis vom "parasum taptam" an, das auf eine Methode gött-
licher Rechtssprechung anspielt: wer von der "erhitzten Axt" verbrannt wird, 
i s t schuldig (Ch.Up.6.16.1-3, Mitra and Cowell 1978:217). Ber "Schuldige" 
erscheint m.E. vor dem "Thron des brennenden Beiles", Codex Borgia 12, i n 
Gestalt des roten "Unratfressers" (tlaelquani), der einen "Fluß/Gretas von 
Unrat/*"vis" entläßt, welcher mit Hilfe des Quetzalvogels auf der Stirn des 
t fRichters" (+Bharmika), Ixquimilli, von diesem ferngehalten wird (s. dazu 
S. 
Gleich Yayauqhui Tezcatlipoca hat Siva als allumfassender, allwissender 
Hochgott auch die Funktion des obersten, strafenden Richters. Insofern über-
schneidet er sich mit dem Gott der Unterwelt und Totenrichter. Wie 
ich bereits erwähnte, erstreckt sich die Souveränität des (richtenden) 
Schwarzen Tezcatlipoca ebenfalls auf die Unterweltsregionen (S.13, Youalli 
Eecatl, S.178). Den Hohen Richter Siva charakterisiert jedoch die weiße 
Farbe, ein Symbol seiner Unparteilichkeit ( F i l i p p i 1976:22). Der zweite 
Teil der DaJcsasivasahasrajiämastuti (A/2) scheint diese Auffassung zu re-
flektieren: 
dap^in (Stabträger, 3estrafer), samakarpa ( dessen Ohren "gleich" sind, der 
nach allen Seiten hört, der allen Parteien Gehör schenkt?) 1 1 1...sukla (Wei-
ßer, Reiner, Unbefleckter)... (A/2, ms 181-182) 
Die Verfasser des Codex Borgia benutzten nicht die weiße Farbe ( +sukla) als 
bildhafte Ausdrucksform für "Unparteilichkeit (Reinheit) des Richters". V i e l -
mehr stellten sie den schwarzen Ixquimilli " f r e i von Befleckung (Unrat /Sünde)" 
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dar. Demnach verstanden sie ihn als +Sukla (+Suddha +Suci) im Sinne von 
+A-mala oder +Vi-mala (s. dazu S . 2o4 ff.)* 
Siva t e i l t eine ganze Reihe von Namen/Epitheta mit dem strafenden Todesgott, 
beispielsweise Kala, Yama, Vaivasvata, Dapola, Dap<Jin, Dapo^adhara, Sastr. 
Dap^a bezeichnet sowohl die Funktionen des Herrschers und Richters/Bestrafers 
als auch das Instrument zur Ausübung dieser Funktionen. Bie Pfeile Tezcatl-
ipocas können analog der Bedeutung des dapp> bewertet werden. Eine Äquiva-
lenzbeziehung zwischen den strafenden Gottheiten, Siva und Yayauhqui Tezcatl-
ipoca, vermittels der Pfeile i s t jedoch auszuschließen. Bie seltene Kombina-
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tion der Siva-Epitheta sarvapapahara und bapahasta (C: lp 65-66) i s t un-
typisch. 
Siva Sastr g i l t bei der Zuteilung von Strafe als unfehlbar (amoghadapia), 
streng (ugradaptfa) und grausam. Im Daksasivasahasranlmastotra wird er "Todes-
strafe" genannt (prapadap£a, A: va 2o9). Er vernichtet diejenigen, die den 
dharma nicht respektieren (adharmahan mahadap^a, A: va 265; adharmasatru, C: 
lp 97; duskrtihan, C: lp 85 etc.). Er i s t Feind und Zerstörer a l l e r Sünder 
und Sünden (papari, päpaghna, papahasana). Kala-Bhairava 1 1^ g i l t als "Sün-
denfresser", der den Lebewesen die Erlösung näherbringt, indem er ihnen h i l f t 
schlechtes karman zu eliminieren. Er kommt ausschließlich denen entgegen, 
die sich ihm, sei es f r e i w i l l i g oder gezwungenermaßen, bedingungslos unter-
werfen. Die Mythen von der Zerstörung des Daksayajfta, des Andhaka und Nara-
simha ill u s t r i e r e n , daß Rudra-Siva (Bhairava, VTrabhadra) mit den "Arroganten" 
gewalttätig abrechnet. (Der blutige Konflikt mit Siva trägt jedoch nicht 
zuletzt auch zu ihrer Läuterung bei, denn Sivas Gewalt wird reinigende Wir-
kung unterstellt). Rudra-Siva erniedrigt a l l e . Er i s t ein Unterdrücker 
(Damana, Überwältiger/Bestrafer, B: lp loo), ein Hochmütiger, dem keine Schran-
ken gesetzt sind, und der keinen Herrn über sich anerkennt. In letzter Instanz 
bedingen Sivas unberechenbarer Wille, sein Spiel oder seine verblendende Macht 
(Maya) alles Geschehen auf der Erde, einschließlich der guten und bösen Ta-
ten der Menschen, die Siva belohnt oder bestraft. 
2. +Siva und +Sakti 
Yayauhqui Tezcatlipocas Beziehung zur zentralen +DevT i s t für die indo-
mexikanistische Bewertung des 13. Tagesregenten (acatl) mitsamt seines 
ikonographisohen Umfeldes außerordentlich wichtig. Inter-Codex Vergleich 
und bestimmte Relationen zwischen den beiden ersteh Kapiteln des Codex Borgia 
(CB 1-8, CB 9-13) belegen, daß der Schwarze Tezcatlipoca Besitzer oder 
Partner der als +Sakti aufgefaßten +BevT i s t . Bie Beweisführung stützt sich 
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auf zwei wesentliche Argumente, erstens die Hochgott-Eigenschaften Ixquimillis, 
und zweitens die Symbolik des "brennenden Beiles". Während im Codex Laud die 
Lanze für +§akti steht (Barthel 1973:154-158), gibt es verschiedene Gründe 
von einer anderen Umsetzung im Codex Borgia auszugehen. Die Arbeitshypothese 
lautet, daß +Sakti i n den ersten beiden Kapiteln dieser Bilderhandschrift 
durch "Beil auf Berg" und "brennendes B e i l " ausgedrückt wird. 
Ixquimilli repräsentiert einen spezialisierten Aspekt ("Richter") des Yayauh-
qui Tezcatlipoca/^Iahesvara CB 17. Barthel hat gezeigt, daß dieser als a l l -
gewaltiger "Herr des Raumes und der Zeit" zu verstehen i s t , der das gesamte 
Borgia-Pantheon, vertreten durch die systematisch über die Bildeinheit CB 17 
verteilten Tageszeichen, umfaßt. Bie regelhafte Anordnung der Tageszeichen 
und (implizit) der damit assoziierten Gottheiten, die nach dem Verteilungs-
b i l d weiblicher Tagesherren erschlüsselt wurde, offenbart neue Beziehungs-
muster unter den zwanzig Göttergestalten im zweiten Kapitel, CB 9-13- ("Ber 
Eine und die Vielen", i n Vorbereitung). Somit dient das fünfte Kapitel (CB 17) 
als Schlüssel zum Verständnis des zweiten Kapitels, und umgekehrt. Bie Gesamt-
bewertung von CB 9-13 sowie die Beurteilung der einzelnen Tagesregenten müssen 
dem übergeordneten Stellenwert Rechnung tragen, den +Mahesvara im Verhältnis 
zu dieser Serie hat: Er umfaßt A l l e . 
BIE TAGESZEICHEN-REGENTEN angeordnet nach dem "YANTRA-MOBELL" BES MAHESVARA 
























Als besonderer Aspekt und Stellvertreter Mahesvaras nimmt Ixquimilli inner-
halb der individualisierten Götterwelt, Codex Borgia 9-13• eine hervorragen-
de Position ein. Demnach sind auch beim Tagesherrn CB 12 (13. acatl) Reflexe 
auf ein umfassendes Hochgott-Konzept sivai tischer Prägung zu erwarten. Bie 
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indo-mexikanistische Analyse der Konstituenten des 13. Bildabschnittes führt 
zu einem Ergebnis, das diese Erwartun/s erfüllt: zusammen mit seiner +Sakti 
("brennendes Beil auf dem Thron") erscheint + S i v a +Vimala +Dharmika als 
"Herr über den Kreislauf des Lebens"/+3amsara = +Vin-(mutra-)retas ("Fluß 
von Exkrementen"). Bas nachbarschaftliche Verhältnis zwischen Ixquimilli/ 
+Siva und der Regentin des 14. Tageszeichens, der "Großen Göttin" Tlazolteotl/ 
+BevT dürfte dementsprechend andere Bimensionen haben als die Beziehung 
zwischen +Rudra +Tryambaka +Ambikäpati und derselben Göttin (+AroUianarTsvara). 
Im Codex Laud erscheint der Bunkle Tezcatlipoca gemeinsam mit einer lunaren 
+Sakti (+NagI Sorna) auf dem obersten, solaren Gipfel des Weltberges (s. 
Barthel 1973:156). Bie höchste Ebene des CL 24-17 verschlüsselten Pyramiden-
modells thematisiert die Hierogamie des uranfanglichen Götterpaares Ometeotl/ 
+Siva- +Sakti. Im Unterschied zum Codex Borgia besitzt der Bunkle Tezcatl-
ipoca/^Siva **^ feana im Codex Laud Sonnenmerkmale (CL 7» CL 18) Bie Iko-
nographie des Weltberggipfels CL 18 wiederholt sich zum T e i l im ersten 
Kapitel des Codex Borgia (CB 1-8, CB 2 und CB 6). Die männliche Hälfte des 
Götterpaares, "*Tsana, i s t dort über der 33. Kolumne (sie) des tonalpohualli 
abgebildet (CB 6), die weibliche Hälfte, +ParvatI (?), über der 11. Kolumne 
(sie). Beide Positionswerte symbolisieren hinduistische Größen: 33 umfaßt 
die Summe der Mitglieder des Pantheons, 11 i s t die festgelegte Anzahl der 
Rudras. Im synkretistischen Code des Laud, der 11 Kapitel umspannt, spielen 
sie eine übergeordnete Rolle (Barthel 1973:12o,131,138-14o,149,l6o,164). 
Insbesondere die e l f erweist sich auch im Codex Borgia zunehmend als wich-
tige Verschlüsselungszahl. Über der 33. Kolumne, CB 6, i s t Yayauhqui Tez-
catlipocas Kopf zu sehen, der mit nach oben gewandtem Gesicht (**Tsana) auf 
einem Berge l i e g t . Darüber befindet sich eine Sonnenscheibe, von der aus 
sich ein Blutstrom, der ein "vom P f e i l durchbohrtes Herz" enthält, auf 
Tsanas Scheitel ergießt. Cipactli, das Zeichen Tonacatecuhtlis, begleitet 
diese Darstellung. Codex Borgia 2 zeigt bei der 11. Kolumne die gleichen 
Konstituenten wie CB 6, Kolumne 33, i n ähnlicher Anordnung. Ber "Regen 
von Blut" benetzt hier Schaft und Klinge eines Beiles, das den Platz des 
Götterkopfes einnimmt. Diesem Bildabschnitt i s t das Zeichen Tonatiuhs, 
"Regen", zugeordnet. Innerhalb der " +Sakti-Seite" CL 18 hat ein blau-rotes, 
blutüberströmtes Beil offenbar nur den Status einer Zusatzinformation. 
Die ikonographi sehen Übereinstimmungen zwischen Codex Laud 18 und Codex 
Borgia 2,11/6,33 suggerieren einen vergleichbaren Informationsgehalt. In 
beiden Fällen nimmt Yayauhqui Tezcatlipoca den männlichen Part des Götter-
paares ein. CB 6,33 assoziiert ihn mit c i p a c t l i , d.h. mit Eigenschaften 
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des Schöpfergottes Tonacatecuhtli, der i n der mexikanischen Mythologie die 
männliche Hälfte Ometeotls repräsentiert.11^ Tsanas Auftreten bei der 33. 
Kolumne kann kein Zufall sein. Die Summe 33 ergibt sich aus der Addierung 
der höchsten Goldperlenwerte, die im "Subsystem der Goldperlenträger" CL 24-
17 vorhanden sind (Barthel 1973:138). Die oberste Rangserie dieser Gestalten 
wird von Tezcatlipoca-Typen dominiert, von denen zwei den Gipfel des Welt-
berges flankieren. 1 1^ Kraft seiner Position i s t **Ysana CL 18 "Herr über 
alle (dreiunddreißig) Götter". Die Plazierung "*Tsanas CB 6 wurde vermutlich 
von einem ähnlichen Gedanken geleitet. Im Vergleich mit CL 18 erscheint der 
weibliche Part des Götterpaares CB 2,11 verkürzt bzw. symbolisch dargestellt. 
Während das blutüberströmte, blau-rote Beil CL 18 die +Sakti (vertreten durch 
das Haupt der blau-roten Mondgöttin, die eine Lanze/^sakti trägt, CL 18 oben) 
zusätzlich qualifizieren mag, i s t das "blutüberströmte B e i l auf dem Berg" 
CB 2,11 selbstständiger Träger der Information +Sakti. Es v e r t r i t t die Part-
nerin oder (androgyne ?) Hälfte des "^sana CB 6,33« Dabei darf jedoch nicht 
übersehen werden, daß hinter der Verknüpfung mit der Zahl e l f und dem Tages-
zeichen des Sonnengottes die Intention stehen könnte, zugleich eine besondere 
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Ich kann nicht erklären, wie die unterschiedlichen Umsetzungen, Lanze/^Sakti 
im Codex Laud und Beil/^Sakti im Codex Borgia, binnen "Fokus B" zustandege-
kommen sind. Vermutlich gehen aber beide auf indische Vorstellungen zurück. 
Lanze/^Sakti beruht auf einem Wortspiel (Barthel 1974:154; s. dazu MW:lo44), 
Beil/^Sakti könnte auf der spezifischen Konzeption basieren, das B e i l i n 
der Hand des tanzenden Siva repräsentiere seine +Sakti. Hier handelt es sich 
aber um ein brennendes B e i l : 
"This i s said to represent the cosmic power (sakti) which merges with the 
Lord. As such, Siva fs supremacy over sakti i s indicated by this Symbol." 
(Srinivasan 1957:lo) 
Eine Überprüfung der Vorkommen "brennender Beile" in den Eingangskapiteln 
des Codex Borgia (CB 1-8, 9-13) auf diese Vorstellung hin führt zu einem 
positiven Resultat, denn diese scheinen i n der Tat besondere "Mächte" zu 
symbolisieren. "Brennende, rote Beile" sind mit je zwei Anteilen auf die 
ersten beiden Kapitel des Codex Borgia begrenzt: 
Kapitel I (CB 1-8): 1. CB 3, Kolumne 17 oben, coatl: Die "flammende Göttin" 
hält ein Messer i n der linken, das "brennende Beil" i n der erhobenen rechten 
Hand. 2. CB 5t Kolumne 28 oben, cozcacuauhtli: Das "brennende B e i l " wird 
von einem losgelösten Unterarm gehalten. Ein Herz i s t auf seinen Schaft ge-
spießt. Barunter befindet sich ein gespaltenes, brennendes Haus. 
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Kapitel II: 1. CB 12, 7. mazatl, Tlaloc/^Indra: Den Schaft nach unten ge-
kehrt, liegt das "brennende, rote B e i l " auf dem Dach eines ebenfalls bren-
nenden Hauses, das al3 "Ort der Nahrungsfülle und des Wassers" q u a l i f i z i e r t 
i s t . 2. CB 12, 13. acatl, Ixqiiimi Iii/"'"Siva: Hier erscheint das "brennende 
B e i l " auf einem Thron mit Jaguarfell, einem typischen Göttersitz. 
Bas Tageszeichen "Schlange" (CB 3, Kolumne 17) verweist auf die Tagesherrin 
Chalchiuhtlicue/^Laksml (CB 11 unten). Der "Geier" (CB 5, Kolumne 28) gehört 
der Itzpapalotl/"VlaksmX (+Ambikä + N i r r t i +Cap^ikä?, CB 11 oben), der Part-
nerin des Roten +Rudra. Die Vorkommen im zweiten Kapitel konzentrieren sich 
auf Positionen in der unmittelbaren, vertikalen und horizontalen, Nachbar-
schaft der Tlazolteotl/^DevT ( +Sakti). Wenn man die "brennenden Beile" im 
ersten Kapitel auf die beiden Tagesregentinnen, +LaksmT und AlaksmT, bezieht, 
stehen sich CB 11 eine günstige +Sakti (5. coatl) und eine extrem negative 
+Sakti (16. cozcacuauhtli) vertikal gegenüber. Während die erstgenannte die 
altmexikanische Partnerin des Tlaloc/^Indra darstellt, i s t die andere engstens 
mit +Rudra +Ambikäpati (15. cuauhtli) assoziiert. Es wäre denkbar, daß die-
se +Saktis zusammen mit der übergeordneten "Großen Göttin" Tlazolteotl/ +BevT 
eine " +Sakti-Breiheit" innerhalb des Tagesregenten-Kapitels bilden. Stellen 
sie den günstigen (+LaksmT) und ungünstigen (+AlaksmT) Aspekt der ambiva-
lenten Sivaitischen +DevT dar? 
Die Lokalisierung der Tageszeichen "Schlange" und "Geier" beim Schwarzen 
Tezcatlipoca/^Mahesvara CB 17 rechtfertigt m.E. die Überlegung, ob die 
zwei kontrastierenden +Saktis CB 11 auch als spezielle ,rMächte" dieses a l l -
gewaltigen Gottes gedeutet werden können. Indizieren "Schlange" am +LiAga 
und "Geier" inmitten des i n der linken (sie) Hand getragenen Schildes Zeu-
gungsmacht und kriegerische Macht +Mahesvaras? Phallus und Arm oder Hand 
(bahu, hasta) sind doch die Körperteile, die diese Fähigkeiten symbolisieren. 
Außerdem repräsentiert Chalchiuhtlicue/^Laksml Mutterschaft par excellence 
(s. den Edelstein/Qnbryo auf ihrer Enagua/in ihrem Schöße), während bekannt-
l i c h Itzpapalotl/^Capplika-Typ für Krieg und Vernichtung zuständig i s t . 
Das Tageszeichen "Schlange" erscheint nicht nur beim "*Linga **Mahesvaras, 
sondern auch in Verbindung mit dessen rechter (sie) Hand. Daher i s t auch 
an eine Kontrastierung von rechts/kreative Macht/Zeugung vs. links/destruk-
tive Macht/Krieg/ZerStörung bei+Mahesvara zu denken. 
Indra, der indische Götterkönig, der im Borgia-Programm durch den altmexi-
kanischen Regengott, Tlaloc, vertreten i s t , g i l t als typischer Repräsentant 
physischer Stärke und Manneskraft (EM: 138; HP:lo8). Der Namen seiner Gattin, 
SacT, ein Begriff, den man als Vorläufer des späteren sakti - im Sinne einer 
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dynamischen, weiblich konzipierten Energie - in der vedischen Literatur auf-
fassen kann (HP:254; Srivastava 1979:57 cf. S.K.Das 1934:9-16), bezeugt die 
besondere, göttliche Macht, die Indra beigemessen wird. Als Sakti Indras, 
Indrani, zählt SacT zur Schar der "Sieben Mütter" (Stutley 1977:269; s. auch 
Srivastava 1979:57, Anm.7 cf. S.K.Das 1934:13). Im Tantrismus erhielt 
Indras Potenz eine neue, esoterische Dimension (vajra = Penis), er selbst 
bekam den Namen Sakta (Stutley 1977:117). Seine spezifische Energie wird 
nunmehr als vidyut-sakti ("the a l l pervading electric energy", HP:lo6; oder 
als Epithet: "Der den B l i t z als Sakti hat") bezeichnet. Die oben postulierte 
Äquivalenzbeziehung, "brennendes 3eil"/ +Sakti, hat auch im Kontext des 12. 
Bildabschnittes, 7. mazatl, Gültigkeit. Mit +Sakta erhalten wir ein weiteres 
Namenäquivalent für +Indra, den vertikalen Nachbarn der zentralen +DevT. 
Ob jedoch die altmexikanische Gattin Tlalocs, Chalchiuhtlicue (+LaksmT, CB 11, 
5. coatl), +Indras +Sakti darstellt, bleibt offen, denn m.W. werden LaksmT 
und SacT Indrani nicht direkt miteinander i d e n t i f i z i e r t . 
Ba die Hypothese, daß die Regenten der 13. und 14. Tageszeichen CB 12 +Siva 
und +Sakti (+PärvatT ?) repräsentieren, aus dem Vergleich zwischen den 
Codices Laud (CL 18) und Borgia (CB 2,11 - CB 6,33) resultiert, hat sie 
unabhängig vom Ausgang der Biskussion des "brennenden Beiles" als Sakti-
Äquivalent Bestand. Letztere i s t jedoch im Hinblick auf eine "sivaitische 
Gesamtinterpretation" des 13. Bildabschnittes, Codex Borgia 12, m.E. min-
destens ebenso relevant. Angenommen, das "brennende Beil auf dem Thron" 
s t e l l t eine spezifische "Macht" des Ixquimilli/ +Siva ^Tsana +Vimala +Bhärmika 
und (oder) einen besonderen Aspekt der Tlazolteotl/^BevT +Sakti dar, wer-
den die Grundkonzepte sivaitischer Spekulation, die beim 13. Tagesregenten 
in bildhafte Ausdrucksformen übertragen (umgesetzt) wurden: + S i v a +Vimala -
+Malin (tlaelquani) - +Samsara = +Vip-(mutra-)retas ("Fluß von Exkrementen", 
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s. MP.184.4o ab), um einen sehr bedeutenden Faktor ergänzt. Wegen der 
Begrenztheit des bilderschriftlichen Mediums ("Partial-Schrift") - die sich 
vor allem dann bemerkbar macht, wenn es um abstrakte, religiöse und philo-
sophische Inhalte geht - und nicht zuletzt auch deshalb, weil Nahua-Lesungen 
bislang noch nicht ausgeschöpft v/erden konnten, i s t schwer zu beurteilen 
um welche +Sakti es sich hier handelt und wie ihr Verhältnis zu den soeben 
genannten Faktoren beschaffen i s t . Vertritt sie die £jna-Sakti des uran-
fänglich reinen Siva, die i n der V ä y a v T y a S a m h i t ä des 
S i v a P u r ä p a erwähnt wird (SP, Vay. S.1.27.88,94-97)? Bann würde 
sie die besondere, unbegrenzte Macht Sivas darstellen, mit deren Hilfe 
dieser die von Natur aus unreinen pasus (svabhavamalihäm pasun, v.88) vom 
2o4 
Samsära erlöst. Oder s o l l man sie als riiyantrT (SP, Vay.S.1.27.95) verstehen, 
als beschränkende Macht, die "den unendlichen Siva als endlichen Purusa er-
scheinen läßt" (Gonda, RI 11:224)? 
Der unreine, rote Tlaelquani/*Malin befindet sich gegenüber dem "Thron der 
+Sakti" CB 12. Das "brennende Beir'/^Sakti könnte sich auf die benachbarte 
Tlazolteotl/^BevT beziehen, die mexikanische Göttin des Unrats und der Sünde, 
die auch Tlaelquani (sie) genannt wurde: 
"And as for her being called Tlaelquani: i t was said i t was because one 
told, one recited before her, a l l vanities; one told, one spread before 
her a l l unclean works - however ugly, however gravej avoiding nothing be-
cause of shame. Indeed a l l was exposed, told before her... 
It was said: e v i l and perverseness,debauched l i v i n g - these Tlazolteotl 
offered one, cast upon one, inspired i n one. And likewise she forgave, set 
aside, removed [corruptionj." 
(Sahagun I, CF 197o:23) 
Sollte dies zutreffen, würde das "brennende Beil"/ +Sakti ursächlich mit der 
Sündhaftigkeit (Unreinheit) des roten, anthropomorphen Tlaelquani und mit 
dem "Fluß von Exkrementen"/+Vip-(mutra)retas, den dieser entläßt, zusammen-
hängen. Handelt es sich um +Maya, die verblendende Macht, die den i n d i v i -
duellen ätman an den Samsara fesselt? 
3. Zu einer "sivaitischen Gesamtinterpretation" des 13. Bildabschnittes CB 12. 
Die folgende Übersicht faßt die Ergebnisse der indo-mexikanis tischen Ana-
lyse des 13. Bildabschnittes innerhalb des Kapitels der Tageszeichen-Regenten 
(CB 9-13) zusammen. Sie reflektiert den Versuch, eine sinnvolle Beziehung 
zwischen den drei Hauptkonstituenten zu etablieren. Anschließend werden 
die einzelnen Vorschläge und Deutungsansätze, sofern sie bisher nicht be-
gründet wurden, mit Hilfe sivaitischer Quellen und Stutis belegt. 
Im Hinblick auf die Gesamtkoraposition dieses Bildabschnittes gehe ich von 
zwei Interpretationsebenen aus, die sich teilweise überschneiden und er-
gänzen. Die erste bezieht sich auf den Themenbereich "(göttliche) Justiz" 
(s. auch S. 197-198): V/ährend Ixquimilli/^Siva +Vimala den Richter^Dharmika 
+Dharmadhyaksa und Bestrafer/ +Sastr verkörpert, repräsentiert der Tlael-
quani /"^Malin den Sünder/4"Adharma +Asatya, dem Strafe zuteil wird. Das 
Mittel der Rechtsfindung kann durch das "brennende Beil l ,/ +Parasum taptam 
auf dem Thron dargestellt sein. Die zweite, allgemeinere Interpretation, 
zu der sich die erste wie ein Gleichnis verhält, i s t direkt an diese Ebene 
angeschlossen: Ixquimilli/"**Siva +Vimala, der allmächtige Gott, sieht und 
weiß alles/"^Bivyacaksus +oak§in +Sarvajna. Frei von jeglicher Unreinheit 
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+Vimala +Amala +§uddha unterscheidet er sich grundsätzlich vom roten (d.h. 
mit +Karman oder +Ka§aya behafteten ?) Unreinen/^lalin. Da dieser unfähig i s t , 
+Siva ( +Adrsya +Alak§ya laksayan ?) zu erkennen, muß er im "Fluß von Exkre-
menten" /"*Mala *Vip-(mutra--)retas +Samsara verharren. Er i s t dem Einfluß der 
+Sakti +Ma*yä ("**Prakrti ?) erlegen. In Samkaras vedantischer Auslegung des 
Gleichnisses von der "erhitzten Axt" (Ch.Up.6.16.1-3) treffen sich beide 
Ebenen: 
!IMoreover a believer i n the deception of duality suffers pain and bondage 
(transmigration), as the guilty suffer from the touch of the heated b a l l . . . " 
(Mitra and Cowell 1970:4) 
YAYAUHQUI TEZCATLIPOCA 
IXQUIMILLI 







































durch: +Maya ( +Prakrti ?) 
""Sakti 
+Vimala und der Tlaelquani/*Malin, ein Symbol des Lebens in Unrat und Sünde 
(Essen und Ausscheiden von Exkrementen/**"vi§),sind diametral entgegengesetzt. 
12o + 
Der Quetzalvogel (mexikanisches Bildnis der Seele) auf Sivas Stirn s t e l l t 
einen mittelbaren Verbindungspunkt zwischen dem "Fluß von Exkrementen", der 
beim +Malin beginnt, und der Göttergestalt dar. Vielleicht indiziert dies, 
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daß +Siva, gleichwohl unbeteiligt, Verursacher des +3amsara +Vin-(mutra-) 
retas (HP.184.4o) i s t , +3ajpsaraJcarana +Samsarahetu +Siva wird durch den 
Quetzal von Unreinheit/Wla ( +Vis) getrennt. 3o erscheint er als +Vimala 
+Amala +Nirmala +Suddha +Suci (s. auch 3.197-198). 1 2 1 Diese Hypothesen 
widersprechen sich nicht, sondern ergänzen sich zu der Aussage: +Siva, Ur-
sache des +Samsara, bleibt dennoch f r e i von Befleckung (s. z.B. SP, Vay.S. 
1.27.47,78,91 a b ) . 1 2 2 
Namen/Epitheta, die Eigenschaften und Funktionen bezeichnen, welche Ixqui-
m i l l i / + S i va CB 12 zu besitzen scheint, namentlich Reinheit, Allwissenheit, 
Zuständigkeit für die strafende Gerechtigkeit sowie lunare Züge, werden 
i n einigen purapischen Texten und Stutis kombiniert. 
"He i s called Siva because he i s devoid of impurities [nirmala]...He is 
called sarvajna because he knows everything perfectly." 
(LP.I.7o.98-99, 1973:314-315) 
Die Brahmasivastuti LP 1.72 s t e l l t folgende Namen/Epitheta zusammen: 
candrabimbasthita (in der Mondscheibe gegenwärtig), siva, sivarupin (v.139), 
sarva j ha (v.141), antakarin (der ein Ende macht), v i mala, vimalanga (der 
unbefleckte Gliedmaßen hat, v.146), sarvavid (der alles weiß), siva (v.158), 
prasästy (Leiter, Priester, König, Herrscher), sarvasastr (der alle be-
straft, v.159). 
In einer Stuti zur Reinigung von Sünden (sie), LP 1.82.2-5 (l973:4o2) wird 
Siva angesprochen als: 
siva, suddha, nirmala...dugfrantaka (der den Schuldigen, den Übeltätern ein 
Ende macht), sarva, bhava, paramatman..•sarvajffa, sarvaga (omnipräsent)... 
" 125 — somesa (Herr des Sorna, d.h. des Mondes oder Rauschtranks• mit Uma). 
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Gleich Siva g i l t Tezcatlipoca als allwissende Gottheit. Ba allen Hoch-
göttern Allwissenheit zugeschrieben wird, handelt es sich um eine Überein-
stimmung, die für den Nachweis eines sivaitischen Einflusses auf Tezcatl-
ipoca sekundär i s t . Biese Übereinstimmung kann jedoch vertieft werden, so-
wie es gelingt, eine bildhafte Ausdrucksform für Allwissenheit im Kontext 
des 13. Bildabschnittes CB 12 nachzuweisen und ihren indo-mexikanis tischen 
Aussagewert mit Hilfe einer spezifischen sivaitischen Vorlage zu begründen. 
Die Mexikaner hatten große Furcht vor dem allwissenden Tezcatlipoca, dem 
Richter und Bestrafer (s.auch 3.12-13,197) und glaubten, er kenne alle ver-
borgenen Binge und ihre geheimsten, innersten Gedanken, besonders die, die 
sie verbergen wollten. Sie versuchten mit allen Mitteln abzuwenden, daß 
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Tezcatlipoca ihre Sünden bekanntmachte. Dies sollte bei der indo-mexikanis t i -
2o7 
sehen Bewertung der Augenbinde des Ixquimilli/"'"Siva +Sarvasästr +DusJa-
antaka +Vimala mitberücksichtigt werden. Aus der Sicht der traditionellen 
Mexikanistik kann ein "augenloser" oder "blinder", allwissender Richter 
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nur als Paradox gelten. Bie Indo-Mexikanistik hat eine Erklärung anzu-
bieten, die zusammengefaßt auf folgende Aussage hinausläuft; Ixquimilli/ 
+Siva CB 12 entspricht Bivyacaksus, dem Seher übernatürlicher Dinge* der 
für alles übrige blind i s t (MW:479) oder (und) dem kosmischen "Zeugen", 
Saksin, der ohne Augen alles sieht. Sowohl das Vorhandensein eines zu-
sätzlichen Auges als auch die Abwesenheit von Augen bedeuten innerhalb der 
sivai tischen Tradition Allwissenheit und übernatürliche Vision(en). So 
i s t das dritte Auge Rudra-Sivas ein Symbol seiner visionären Fähigkeiten 
(O'Flaherty 1969, Purapa 11, S.274). Nach den bisherigen Kenntnissen hat 
die "Breiäugigkeit" des Roten Rudra Trinetra Tryambaka im Codex Borgia 
(s.S.187-193) diese Bimension nicht. Beim Schwarzen Tezcatlipoca i s t 
"Breiäugigkeit" niemals anzutreffen, obwohl gerade er i n vielen Punkten 
mit dem allwissenden, omnipotenten Siva übereinstimmt (+Mahesvara ^ Tsana 
"*Ysvara). Ba es keinen Grund gibt anzunehmen, daß "Breiäugigkeit" im Codex 
Borgia auch die besondere, visionäre Bimension des zusätzlichen, dritten 
Auges miteinschließt, kann man mit Wahrscheinlichkeit davon ausgehen, daß 
für Allwissenheit und visionäre Eigenschaften (eine) alternative Ausdrucks-
form(en) benutzt wurden. Bie "Abwesenheit von Augen" (Augenbinde) bei 
Ixquimilli/ +Siva +Sastr +Vimala CB 12 bewerte ich i n diesem Sinne. "Ohne 
Augen sehen" beruht auf der vedischen Purusa-Konzeption und wurde 
auf die Hochgötter des Hinduismus übertragen. Bas früheste bekannte theis-
tische Dokument, das diese Entwicklung wiederspiegelt, i s t die S v e t a-
a s v a r a t a r a U p a n i s a d , die Rudra mit dem kosmischen Purusa 
i d e n t i f i z i e r t . 1 2 7 
"Without hands and feet he speeds, he takes: without eyes he sees [pasyaty 
aeaksufc], without ears he hears [srnoty akarpafc]. He knows a l l that i s to 
be known, yet none i s there that knows him. They c a l l him the supreme 
great soul." 
(Sv.üp.3.19, Roer 1979:291) 
Kaum ein sivaitisches Purana greift dies nicht auf die eine oder andere 
.128 vVeise auf. 
"One can see the lord only through yoga and not by the eye...who i s the 
chastiser [anusäsitrj, who is the...Purusa without sense-organs [nirindriya 
purusa]...Though He has no eyes, yet He sees [pasyaty aeaksufc]...He has 
no intellect [na ca buddhir a s t i ] ; yet there i s nothing that He does not 
understand. He knows everything but none knows him. So they c a l l him the 
great and foremost Purusa." 
(LP.I.88.38-41, 1973:461) 
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Hinsichtlich der Beziehung zwischen ixquimilli/"**Siva und dem anthropo-
morphen Tlaelquani/***Malin CB 12 sind folgende Aussagen des S i v a P u-
r ä p a (Vay.S.1.28) aufschlussreich: 
Ber absolut Reine [atyanta-parisuddha] heißt Siva (Vay.S.1.28.29 ab). Auch 
129 
wenn dieser [Sadasiva], im Gegensatz zu den apus, die von mala umhüllt 
sind, keine Sinnesorgane [sarva-artha-jftana-hetu] besitzt, weiß er alles 
ohne Mühe. Deshalb nennt man ihn sarvajna (SP, Vay.S.I.28.4o cd - 43 ab, 
meine Zusammenfassung). 
Der allwissende Siva ohne Sinnesorgane heißt auch Saksin, ("Augen-) Zeuge", 
der i n den Herzen der Lebewesen residiert (sarvabhutahrdisthita), selbst 
unsichtbar, jedoch alles sehend (s.z.B. SP, Vay.S.1.2.41; KuP.II.7.32; 
KuP.II.33.118). Wie schon erwähnt (S.2o6), wird vom a l l s e i t s gefürchteten 
Tezcatlipoca berichtet, daß er das innere Wesen der Binge, die Vorgänge 
in den Herzen der Menschen, durchschaute. So nannte man ihn auch Teimatini, 
"Ber die Leute kennt", und quittani i n t e i o l l o , "Ber das Herz der Leute 
kennt" (Seier BK 1:81; BK 11:221). Ich halte es für möglich, daß Siva, 
der "ohne Augen sieht", der "in den Herzen der Lebewesen wohnt",dem " b l i n -
den", allwissenden Tezcatlipoca, "der das Herz der Leute kennt", als Vor-
b i l d gedient hat. Weitere Namen/Epitheta Mahesvaras, des uranfänglichen, 
unvergänglichen (aksara) Purusa, sind für eine Konkretisierung dieser Ver-
mutung nutzbar. Sie entstammen wiederum der V a y a v T y a S a m h i t a 
des S i v a P u r ä p a und zwar solchen Passagen, die das Zusammen-
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spiel des "absoluten Herrn alle r Dinge" mit seiner Sakti thematisieren. 
Siva i s t i n den Herzen der Menschen [jananäm hrdaya], für andere unsicht-
bar [alaksya] die Welt [visvam] sehend [laksayan, kennend, beobachtend, 
sehend]. Er wird als der eine Herr mit unendlicher Macht [anantasakti, 
auch: dessen Macht (Sakti) unendlich i s t ] bezeichnet. 1 3 1 
Er i s t unbefleckt [nirmala] und unabhängig [svatantra]. 
Man nennt ihn Allwissenden [sarvavid], Herrn der ganzen Welt, die aus 
dem sechsfachen Weg besteht [saolvidha-adhva-maya].1^^ 
Es wird besonders betont, daß er für Sünder ["Gefallene"] unsichtbar 
[adrsya] i s t . 1 ' 4 
Er i s t der Eine, in allen Wesen verborgen [gup^ha], der atman im Inneren 
der Wesen [sarvabhutäntarätmanj, Verwalter/Oberherr des Dharma bzw. Richter 
[dharmadhyaksa], der in allen Wesen wohnende [sarvabhutädhiväsa] Zeuge 
[s a k s i n ] . 1 3 5 
2o9 
Er i s t mächtig [saktaj, unabhängig [svatantraj, allmächtig [sarvasakti], 
allwissend [sarvavidj. 1 3^ 
Die für Ixquimilli/+£iva CB 12 relevante Kombination von "Richter" (dharma-
adhyaksa, dhärmika) und "Zeuge" (saksin) [sa ekaty sarvabhutesu gt"4ho..., sar-
vab hu tan taratmä ca dharmädhyak ga..., sarvabhutädhiväsas ca säksT..., SP, Vay. 
S.1.4.126 cd - 127] erscheint auch im Sukrasivastuti, MP.47.128-168, das 
schon für die Diskussion des Roten +Rudra CB 11 ertragreich war (s. S.19o; 
Tabelle A, III; Tabelle B, i ) . Dieses Stuti enthält, neben dem seltenen 
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Divyacaksus (KP.47.145, "a divine eye, supernatural Vision» having a d i -
vine eye, having (only) the divine eye (in other respects) blind..", MW:479), 
noch weitere Namen/Epitheta, die ich als Namenäquivalente Ixquimillis i n 
Betracht ziehe: 
krura (grausam), avikrta (unverändert), bhTsana (fürchterlich), siva, saumya 
(lunar, amrta-artig, mild, sanft, kühl, nördlich), mukhya (Anführer), dhär-
mika (tugendhaft, dharma-treu, Richter), subha (rein, unbefleckt, glänzend), 
avadhya (den man nicht töten kann), amrta (unsterblich, Unsterblichkeits-
trank), nitya (ewig), feäsvata (ewig)...säkgin ("Augen-Zeuge")..., mahämana 
(arrogant), satya (wahrhaftig, Wahrheit), amrta, kartr (Macher), parasu 
(Axt, Beil), sulin, divyacaksus, somapa (Sornatrinker), äjyapä (Trinker von 
geschmolzener Butter), a^umapä (Rauchtrinker), usmapä (Trinker heißen Dam-
pfes), suci (rein, weiß), sadyojata, mrtyu... (MP.47«143-146) 
Bie verbundenen Augen Ixquimillis wurden bereits als Hinweis auf die siva-
itische Diksä gewertet (Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad CB 69, cf. 
LP 11.21.39-45, 1973:68o-68l). Diese Interpretation wird durch die inhalt-
liche Bestimmung der Achse: Ixquimilli, 13. acatl, vs. Todesgott, l o . i t z -
cuintli,(s.S.199) bestätigt; auf der einen Seite steht der " E i n t r i t t i n 
das spirituelle Leben" (d.h. Unsterblichkeit), auf der anderen "Sterblich-
keit" (Krankheit, Tod; s. Barthel, "Der Eine und die Vielen", i n Vorberei-
tung) . Eine gewisse Stütze findet sie auch in einer Passage der C h I n -
d o g y a U p a n i s a d (6.14.1-3). Bas Gleichnis von den "verbundenen 
Augen" (abhinaddhaksa) besagt, daß ein (vorübergehender) Zustand des 
Nicht-Sehens (d.h. fehlende Orientierungsfähigkeit, Nicht-Wissen) mit Hilfe 
des Lehrers (äcarya) aufgehoben wird, Ber Lehrer gleicht demjenigen, der 
dem Individuum mit verbundenen Augen die Augenbinde abnimmt (s. Mitra and 
Cowell 1978:213-214). 
"Even thus a man who has a duly qualified teacher learns This way) and thus 
remains liberated (from a l l wordly ties) t i l i he attains (the truth - moksa)." 
(Mitra and Cowell 1978:214) 
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Dieses Gleichnis (Ch.Up.6.14.1-3) i s t vor allem deshalb aufschlussreich, 
weil in fast unmittelbarem Anschluss daran, Ch.Up.6.16.1-3, das Gleichnis 
vom "erhitzten B e i l " (parasum taptam) dargelegt wird (s. auch S.197); denn 
CB 12 erscheinen "Augenbinde" (des Ixquimilli) und "brennendes B e i l " (auf 
dem Thron) im Kontext desselben Bildabschnittes. Handelt es sich auch hier 
um Sinnbilder der Wahrheit, des Wissens und l e t z t l i c h auch der Erlösung? 
Nicht der rote, anthropomorphe Tlaelquani/^Malin, sondern + S i v a selbst 
tragt die Augenbinde. Bei der sivai tischen Blksä jedoch werden a l l e i n dem 
Sisya die Augen verbunden, während Siva, i n Gestalt des Lehrers, die Binde 
löst (s. dazu z.B. Rao, EHI II,I:lo f . ) . Im Rahmen der +BTksa-Hypothese 
müßte dementsprechend Ixquimillis Augenbinde als Zeichen gewertet werden, 
das eine Beziehung andeutet, die dieser (als "äcarya) zu anderen (seinen 
Schülern) hat. Während der tan t r i sehen DTksä findet eine zeitweilige Ver-
einigung der Identität des Schülers mit der des Lehrers statt (s. Surya 
Kanta, ABORI 35:17-19)» Biese erstreckt sich m.W. jedoch nicht auf die 
Phase, während der die Augen des Sisya verhüllt sind (d.h. sein Zustand der 
Unwissenheit nachvollzogen wird, den der Lehrer aufhebt), und vermag daher 
nicht zu erklären, warum +Siva CB 12 mit einer Augenbinde ausgestattet i s t . 
Bie Frage wird im Rahmen einer künftigen Untersuchung tan t r i scher und 
Sakta-Einflüsse innerhalb des Borgia-Programms wieder gestellt werden müssen, 
Insbesondere wäre zu klären, ob (und unter welchen Bedingungen) Siva gegen-
über der "Großen Göttin" den Status eines Sisya einnimmt. 
Ber sivaitische Text, welcher (nach bisherigen Kenntnissen) die meisten 
Übereinstimmungen mit den Konstituenten des 13. Bildabschnittes CB 12 ( i x -
quimilli/^Vimala +Atyantaparisuddha - Tlaelquani/^Malin +Svabhävamalin -
"Fluß von Unrat"/fMala +Maya-I'lala?) aufweist, SP, Vay.S.1.27,28, verrät 
Einflüsse des kashmirischen Sivaismus. Auch die Diksä gemäß dieser Lehre 
sollte im Hinblick auf CB 12 überprüft werden. Ein wichtiges Element dieser 
Diksä i s t - wie beim Saiva-Siddhanta (s. Gonda, RI 11:228) und bei der 
tan t r i sehen Initiation (s. Beane 1977:244-245) - der sakti-nipata, das 
Herabfallen der Sakti, die in diesem F a l l als Gnadenenergie Sivas verstanden 
wird (s. Gonda, RI 11:228). 
"Bie Heilsgewinnung hat zur Voraussetzung den Qnpfang einer Weihe (diksä) 
und einer Belehrung durch den Guru.. .Letzthin i s t sie aber nur möglich, 
wenn die Sakti Gottes sich in den Gläubigen herabsenkt und von ihm ganz 
Besitz ergreift. Bieser "Saktinipäta" i s t eine Äußerung der göttlichen 
Gnade (anugraha)..." 
(von Glasenapp 1974:283-284) 
Wäre das "brennende B e i l ^ S a k t i (s. dazu S. 2ol-2o4) über Ixquiinilli/^Abhi-
naddhaksa (+Sis.ya ?) CB 12 ein Hinweis auf den +Saktinipäta? Bagegen spricht, 
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daß im Kontext des 13. 3ildabschnittes kein Anhaltspunkt dafür gegeben i s t , 
diese +5akti als "Gnadenenergie" mit reinigender, erlösender Kraft zu ver-
stehen. Im Gegenteil, "**Mala hat dort die beherrschende Rolle. Das anthropo-
morphe Individuum/***Malin ("**7[tman? +Apu? +jTva? +PaBu?,+£i§ya?) verharrt im 
"Fluß von Exkrementen"/"**Saj^ära. Nichts deutet auf Erkenntnis, Reinheit 
oder gar Erlösung hin. Die Hypothese bedarf dennoch einer eingehenderen Un-
tersuchung, die einen Erkenntnis Zuwachs hinsichtlich der Verschlüsselung 
philosophischer Konzepte des Hinduismus i n das bilderschriftliche Medium 
voraussetzt. Eine konsequente Nahua-Lesung der Konstituenten des 13. B i l d -
abschnittes würde vermutlich die Möglichkeit neuer Wortspiele mit Sanskrit-
Begriffen eröffnen und somit zu einer konkreteren indo-mexikanistischen 
Interpretation führen. Spekulationen über das Verhältnis von Gott und Mensch 
und die Wege zur Erlösung vom leidvollen Samsara waren ihrer Abstraktheit 
wegen sicherlich schwer i n ein Medium mit dem Charakter einer Partial-Schrif t 
(s. Barthel, Indiana 6, 198o: 14-15) transformierbar. Abgesehen davon i s t 
zu bedenken, ob die mexikanischen Priestergelehrten die Konzeption eines 
erlösenden Gottes aus politischen Gründen abgelehnt haben könnten, denn sie 
definierten ihre Religion gemäß dem o f f i z i e l l e n rituellen Zyklus, der die 
Basis ihr Macht darstellte. Fest i n den Händen der herrschenden Klasse 
dominierte dieser das öffentliche Leben bis zur Conquista. Eine Theorie der 
Erlösung hätte den kollektiven Zwang der Rituale i n Frage stellen und die 
Position der Priester sowie das gesamte soziale Gefüge untergraben können. 
Das Konzept eines unnahbaren, allmächtigen und willkürlichen Verursachers 
der menschlichen Existenz i n Unrat und Leid, selbst jedoch fern von a l l dem 
existierend, ordnet sich hingegen i n die Ideologie des mexikanischen Post-
klassikums nahtlos ein. Auf diesem Hintergrund i s t Ixquimilli/**Samsarakarapa 
+Vimala "**Sarvasästr +Bamana CB 12 m.E. zu verstehen. 
4. Rote Anthropomorphe und "Unratfresser" CB 9-13. 
Die rote Körperbemalung der Anthropomorphen CB 12, 13. acatl, und CB l o , 
3. c a l l i , erscheint i n Verbindung mit der mexikanischen Ausdrucksform für 
"Sünde" (Befäzieren, Unratfressen) und l i e f e r t daher m.E. einen konkreten 
Anknüpfungspunkt zur indischen Konzeption der "Befleckung der Seele" im 
Rahmen der Karroan-Theorie. Ber geläufigste Begriff hierfür i s t Mala, was 
soviel besagt wie physische und moralische Unreinheit und speziell auch 
die Verunreinigung der individuellen Itmans (apus, jTvas, pasus) bezeichnet, 
die durch (gutes und schlechtes) Karman bedingt i s t . Bieser Zustand kann 
durch Synonyme ausgedrückt werden, die zugleich "rot sein" bedeuten: 
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kagaya: "astringent, (Mbh...). red, dull, yellowish red...dirt, f i l t h , 
stain or impurity cleaving to the soul, Ch.Up.; Bh.P." (MW: 265) 
Auch rajas, die Qualität der Leidenschaft, symbolisiert durch die rote 
Farbe, hat einen vergleichbaren Aussagewert (s. z.B. vi-rajas, Mbh.7« App.I. 
No.8, Einschub nach line 263, Krit.Ed. S.lo84). Kagaya und Rajas sind Be-
griffe, die von konkreten Vorstellungen (rote Farbe, Schmutz) ausgehen, und 
sich deshalb für die Integration des abstrakten Karman-Begriffs i n das 
Borgia-Programm geeignet haben könnten.Die rote Körperfarbe des Tlaelquani/ 
+Malin CB 12, der sich im +Kreislauf der Wiedergeburten (+Samsara +Vip-(mutra-) 
retas) bewegt, werte ich als sichtbaren Ausdruck des immateriellen Karman, 
das ihm (seinem LingasarTra?, seiner Seele?) anhaftet. 
Ein zweiter roter Tlaelquani /"+Malin innerhalb des Kapitels der Tageszeichen-
Regenten kann zur Bestätigung dieser Hypothese hinzugezogen werden. Ben 
Jaguar (+Kubera oder +Rakgas, s. Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad CB lo, 
c a l l i ) , der das Tageszeichen "Haus" regiert, begleitet der Mond/^Candramas 
als Beizeichen. Neben diesem i s t ein +Malin dargestellt, der sich im Wasser 
badet (reinigt ?), und vom dem aus ein "Fluß von Exkrementen" direkt zum 
wässrigen Innern des Mondes führt. Bie Beziehung zwischen +Malin und dem 
Mond, die hiermit zum Ausdruck kommt, erhält einen Sinn, wenn wir als 
Äquivalent für den "Fluß von Exkrementen" Varcas, ein Synonym von Vig, ein-
setzen: 
varcas: " v i t a l power, energy, illuminating power of f i r e and the sun, i.e. 
brilliance, lustre, light...color, splendour, glory, excrement, or-
dure..." (MW:924) 
Bie +Samsara/\in-(mutra-)retas - Hypothese ve r l i e r t damit nicht an Gültige 
keit, wie folgende Episode aus dem M a h a b h a r a t a zeigen wird. 
Bie Geschichte des Abhimanyu/(Su-)Varcas l i e f e r t wichtige Baten für eine 
indo-mexikanistische Interpretation des zweiteiligen (Mond + +Malin) Bei-
zeichens beim Regenten des Tageszeichens "Haus". Nach der mythischen Gene-
alogie des M a h a b h a r a t a i s t Varcas (Suvarcas) ein Sohn des Mondes, 
welcher als Abhimanyu auf Erden inkarniert. 
"The majestic son of Sorna, who i s known as Suvarcas, became the son of 
Ar j una, the vastly famous Abhimanyu." 
(van Buitenen 1973:154, Mbh.I.6l) 
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Dieser lebt sechszehn(sic) Jahre lang, dem Gesetz des Karman unterworfen, 
bis er im Kampf gegen die Papglavas den Kriegertod erleidet. Alsdann i s t sein 
Karman erschöpft und er geht gereinigt wieder zum Mond zurück. 
"Abhimanyu has attained to heaven, sprung from Sorna he has dissappeared i n 
the lunar essence [ sa punas tatra pralTyate], cleansed from a l l his impu-
r i t i e s [virajas]." 
(Sörensen, Index, S.3 c f . Mbh.7. App.I. No.8, lines 26o ff.) 1 4° 
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Die sechszehn Lebensjahre des Suvarcas (Abhimanyu) werden mit den Tagen der 
hellen Monatshälfte pa r a l l e l i s i e r t (Mbh.1.123.64-65, van Buitenen 1973:411). 
Ebenso wie seine Verwandtschaft mit Vasudeva paßt dies zum vispuitischen 
Subsystem (rechtsläufig, 16 Komponenten) im zweiten Kapitel des Codex Borgia 
(Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976: "Eine Neugliederung der Tageszeichen-
Regenten"). Der Mond manifestiert sich CB lo i n zwei Phasen: Als himmlischer 
Lichtkörper repräsentiert er +3oma (+Candramas +Sasin), als roter (+ka§äya ?) 
Anthropomorpher s t e l l t er seine Teilinkarnation, +Varcas, dar. Ber Reini-
gungsvorgang(?) im Wasser hat vi e l l e i c h t die Bedeutung, daß sich das +Karman 
"^Somas/^Varcas1 (Abhimanyus) während seiner befristeten irdischen Existenz 
erschöpft ( +Varcas (Abhimanyu) wird gereinigt/ +vi-rajas). Auch im 11. B i l d -
abschnitt, CB 13, "Affe", erscheint die Thematik der Wiedergeburt. In diesem 
Zusammenhang möchte ich darauf hinweisen, daß der wiedergeborene +Kama, in 
Gestalt +Pradyumnas (s. Barthel, "Indc-Mexicana", Katalog ad ll.ozomatli), 
Sohn des Krspa und der Rukmini, demselben epischen Geschlecht angehört wie 
Abhimanyu. 
Auf unterschiedlichem Wege konnte ermittelt werden, daß die beiden roten 
Tlaelquanis, CB 12, 13. acatl, und CB lo, 3. c a l l i , vermutlich Individuen 
darstellen, die mit +Karman behaftet im +Samsära gefangen sind. Bie rote 
Körperbemalung verstehe ich als äußeres Zeichen ihrer Bindung an den + K r e i s -
lauf der Wiedergeburten ( +Vip-(mutra-)retas) und als synkretistische Er-
weiterung der mexikanischen Ausdrucksform für Sünde. 
5. Ixquimilli/^Siva und Mayauel/^SarasvatX CB 12. 
+Sivas vertikale Nachbarin, die weißgekleidete, "blonde" (+GaurT) Göttin 
des Rauschtranks, hat vermutlich die Punktion einer +SarasvatT (Barthel, 
"Indc-Mexicana", Katalog ad ß.tochtli; "Ber Eine und die Vielen", in Vor-
bereitung). Zusammen mit Tonacatecuhtli/+Brahmä CB 9, 1. c i p a c t l i , hütet 
sie die Weltachse (+Brahma: Zenith, +SarasvatT: Nadir)• Beim Parallelvor-
kommen CV 31 erscheint eine blühende Agave, "die wie ein Baum sich über die 
Göttin des Rauschtranks reckt" ("Indo-Mexicana"). Bamit könnte die Idee 
des Wohlgeruchs (und gleichzeitig des Todes) angedeutet s e i n . 1 ^ 1 Die Vor-
kommen der Agavegöttin CB 16 und CB 48 lehren, daß diese zu Erscheinungs-
formen der +DevT überblendet. CB 16 nährt Mayauel mit der "wässrigen Ena-
gua" (Fluß ?) einen Fisch an ihrer Brust, CB 48 s t e l l t sie als Mutter mit 
theriomorphen Zügen dar. Auch SarasvatT g i l t als Mutter (visvamatr), als 
Göttin, "die überall hin Büfte ausstrahlt" (visvagandha), mit der Erde iden-
tisch. So jedenfalls manifestiert sie sich im von Siva Tsaha beherrschten 
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Vi svarupa-Kalpa: 
When the period of dissolution passed by, when again the universe. • .came 
into existence Brahma began to meditate with a desire for sons. Then Sa-
rasvatT of universal form [visvarupa]...manifested herseif •• .The mother 
of the universe [visvamatrj with a l l universal scents [visvagandha]... 
manifestated herseif. Brahma meditated on lord Tsäha..With concentrated 
mind. Brahma paid hommage to Ts aha, the omnipresent lord of a l l . . . " 
(LP.I.16.2-6,. 1973:55) 1 4 2 
Tsana erklärt SarasvatT mit Prakrti identisch und erwähnt gegenüber Brahma 
einige ihrer Namen/Epitheta, darunter Jagadyoni (Ursprung, Schoß der V/elt), 
GaurT (die "Gelbe"), Gau (d . i . Vac, die Göttin der Rede), Maya und GayatrT 
(LP 1.16.23-39, 1973:56-57). Mayauel/**"SarasvatT CB 12 könnte man wegen 
ihres "blonden" Haares als *GaurT auffassen (s. auch Barthel, "Indo-Mexicana", 
Katalog ad 14.ocelotl). Um sie auch mit Vac i n Verbindung bringen zu können, 
muß auf die Wochenregentin Mayauel/"'"SarasvatT ("ce malinalli", C3 68) zu-
rückgegriffen werden, deren gestufter Nasenschmuck als Äquivalent für Vac 
in Frage kommt. Bie Hypothese, die Regentin des 8. Tages Zeichens repräsen-
tiere die mit Siva Tsäna assoziierte Weltenmutter, beruht jedoch vor allem 
darauf, daß diese als '»Mutter", CB 16 und CB 48, zu Tlazolteotl/^BevT über-
blendet. Ebenso entscheidend i s t , daß Ixquimilli/''Siva "''Tsana, der v e r t i -
kale Nachbar der Mayauel/"**SarasvatT CB 12, mit dem Herrn des Vis varupa-
Kalpa, Siva-Tsana, übereinstimmt. In der Brahmasivastuti, LP.1.16.6 cd - 15, 
finden sich folgende Namen/Epitheta Tsanas: 
rudra, kala...vikarapa, kälavarna, bhrtanäm damana (LP 1.16.11-13) 
Vikarapa (der keine Sinnesorgane hat) entspricht dem unsichtbaren (adrsya, 
alaksya) Seher (laksayan, saksin), der ohne Augen alles sieht (pasyaty 
acaksufc; s. dazu S.2o7-2o9). Ber parallele Wochenregent, Ixquimilli-Itztla-
coliuhqui (CB 69 oben), besitzt - im Unterschied zum Tagesregenten, dem 
lediglich die Augen fehlen - keinerlei Sinnesorgane: Er hat weder Augen, 
Ohren, Nase, Mund noch Hände und Füße. Kalavarpa deckt sich mit der Farb-
gebung Ixquimillis (Yayauhqui Tezcatlipocas), und Bhrtanäm damana (Unter-
drücker, tiberwältiger, Bestraf er der abhängigen Geschöpfe) 1 4 3 stimmt mit 
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der Funktion des Regenten des 13. Tageszeichens überein. 
Bas Epithet Särasvata (der zu SarasvatT i n Beziehung steht (sie), weise, 
beredt) erscheint im anschließenden Vispusivastotra(LP 1.18), einer Quelle, 
die auch für die Bewertung des Roten +Rudra CB 11 von großer Bedeutung i s t 
(s.S.191, 193, Tabelle B,Il). Särasvata reiht sich ein in eine Folge von 
Namen/Epitheta, wie beispielsweise Lama, Virajas, Samsärahetu, Sarvajha, 
die ich als Namenäquivalente Ixquimillis (CB 12) erwogen habe (S.2o5 f f . ) ! 
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durdama (schwer zu besiegen, den man nicht leicht unterwerfen kann), dama 
(der unterwirft, selbstbeherrscht, Strafe), kanka (u.a. Reiher, Name des 
Yama, ein falscher Brahmane), kankarupa, lokäksin ("Auge der Welt"), v i -
rajas (rein, f r e i von rajas)...särasvata...viväda-varada (der Streit und 
Lohn gewährt?, der die beste Gerichtsverhandlung gewährt?), siva, rudra, 
pradhäna ( d . i . prakrti), trigupa (die drei gupas, der aus drei gupas be-
steht), samsara, samsärahetu (Ursache des Samsara), mokga....sarvajha, 
sarva, aja (uranfänglich, ungeboren), pati prajähäm (Herr der Geschöpfe), 
vyuhahetu (Ursache der Erscheinungen, Erscheinungsformen), mahädeva, 
devanäm Tsvara (Herr der Götter), sarva, satya (Wahrheit, wahrhaftig), 
samana (Beruhiger, Zerstörer, Töten, Name des Yama), sarvajna..• (LP.I.18. 
17-27). 
6. Übersicht der Namenäquivalente 




II . IKONOGRAPHI SCHER KONTEKT/BEI ZEICHEN 
von Unrat/"*"Mala getrennt: 
indirekt verbunden mit "Fluß von 
Exkrementen"/ Samsara: 
begleitet von "brennendem Beil auf 
Thron" +Sakti: 
Beziehung zum Sünder (Tlaelquani): 
Assoziation mit Rauschtrank [CB 12 
unten, CB 69]: 









A tyan tapari suddha 
+Suddha/^Suci/^Subha^Sukla 














III* CODEX BORGIA 18-21 
1. Zur Punktion von CB 18-21 (Kapitel Vi) innerhalb des Codex Borgia. 
CB 18-21 i s t das sechste Kapitel im Codex Borgia und zugleich das letzte 
der sechs Kapitel auf dem recto ( i - VI, CB 1 - 21), i n denen Tezcatlipoca/ 
+Rudra-Siva absolut dominiert. "Sechs Fußspuren" (s. dazu auch S. 261-263). 
markieren den "Weg" CB 21/V an der Grenze zum anschließenden "nicht-sekta-
rischen" Bereich (VTI - XXII, CB 22 - 6o). Biese ikonographi sehe Aussage 
bestätigt, daß mit Vollendung der ersten sechs Kapitel ein inhaltlicher 
Einschnitt erreicht wird. Bie Kapitel I - VT sind strukturell miteinander 
verkettet. Projektionen von Positionen/Funktionen von einem Kapitel auf 
ein anderes bzw. Umschaltverfahren zwischen den einzelnen Mitgliedern des 
sechsteiligen Blocks sind eingeplante Mechanismen, die die damaligen Ver— 
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fasser für die Integration des hinduistischen Erbes nutzten. CB 18-21, 
das letzte Kapitel des "sivaitischen Blocks", CB I - VI, ermöglicht eine 
Projektion auf das erste Kapitel eines weiteren "sivaitischen Blocks", 
mit dem der Codex Borgia abschließt (XXIII - XXVIII, CB 61 - 76). Ber An-
schluss der achtgliedrigen (sie) Serie von Bildabschnitten, CB 18-21, an 
das Kapitel der Wochenregenten, CB 6l-7o, gelingt mit Hilfe einer e l f t e i -
ligen (sie) Datenkette (s. S.217)« Diese besteht aus den Tageszeichen 
ozomatli, cuetzpalin, olin, i t z c u i n t l i , c a l l i , cozcacuauhtli, a t l , eecatl, 
tochtli und c i p a c t l i , umfaßt also die Anfangstage einer zusammenhängenden 
Folge von elf Wochen ( l l . - 1. trecena). CB 18-21 fungiert demnach als 
Bindeglied zwischen den inhaltlich verwandten Blöcken, die den Auftakt und 
den Abschluss des Codex Borgia darstellen. Ein großangelegter "sivaitischer 
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Rahmen" hält das Borgia-Programm offenbar zusammen. Ber mittlere T e i l 
der Bilderhandschrift, der aus sechszehn Kapiteln besteht (VTI - XXII, CB 
22 - 6o), präsentiert hingegen Themen, wie beispielsweise "Genealogie der 
Götter und Bämonen" (CB 22-24), Totenkult (CB 26), Kosmologie (CB 49-53) 
und Astronomie/Astrologie (CB 55t CB 58-6o), die nicht an ein ausdrücklich 
sektarisches Interesse gebunden zu sein scheinen. Es liegt nahe, an den 
Aufbau eines sivaitischen Purapa zu denken, das - neben seinen spezifischen 
sektarischen Anliegen - , entsprechend den Anforderungen an ein typisches 
(Maha-) Purapa, auch Themen allgemeinerer Natur berücksichtigt. Mit weite-
ren Forschungen i s t eine Konkretisierung dieser Vermutung zu erwarten. Ich 
rechne bislang nicht mit einer bestimmten sivaitischen Quelle (ein Purapa ?) 
als "Vorlage" für die innere Gliederung des Codex Borgia. Laufende Unter-
suchungen wie auch die Ergebnisse der vorliegenden Arbeit deuten eher auf 
eine Kompilation aus verschiedenen Quellen hin, deren Inhalt von Anhängern 
einer ganz speziellen religiösen Richtung (heterodoxe Pasupatas?, Kapalikas?) 
MTENKETTENPROJEKTION VOM VI .KAPITEL (CB 18-21) AUF BAS XXIII .KAPITEL (CB 6l-7o) IM CODEX BORGIA 
(nach T.S. BARTHEL, mdl. Mitteilung) 
OZCMATLI CUETZPALIN OLIN ITZCUINTLI CALLI COZCAC. ATL 
CB 18/VTII 
CB 19/VII 
CB 7o oben 
ll.trecena 
CB 2o/VI 
CB 69 oben 
12.trecena 
CB 21/V 
CB 68 oben 
13.trecena 
CB 21/IV 












CB 64 oben 
17.trecena 
EECATL CUAUHTLI TOCHTLI CIPACTLI 
CB 18/VTII 
CB 21/IV 
CB 63 oben 
18.trecena 
CB 2o/lII 
CB 62 oben 
19.trecena 
CB 19/11 
CB 61 oben 
2o.trecena 
CB 18/1 
CB 61 unten 
1•trecena 
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nach Mexiko exportiert wurde. Das Hauptinteresse der Indo-Mexikanistik 
g i l t gegenwärtig der Frage, ob diese heterodoxen Sivaiten dort ein regel-
rechtes Glaubens System propagierten und ob ihre Lehre der Gesamtkomposi-
tion des Codex Borgia zu Grunde liegt (s. Barthel, MBie Sechs Bücher", MS) 
2. Ber mythische Zusammenhang zwischen CB VI und VII: +Rudras Verhältnis 
zu Pra jäpati. 
Die wiederholte Information "e l f " ( e l f t e i l i g e Datenkette, e l f Standarten) 
im sechsten Kapitel des Codex Borgia bezieht der Indo-Mexikanist auf die 
bekannte sivaitische Schlüsselzahl. E l f i s t die standardisierte Anzahl der 
Rudras i n epischen und purapischen Quellen. Elf Rudras, von denen selten 
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einer individuell i n Erscheinung t r i t t , setzen die Tradition der un-
zähligen Rudra-Scharen des S a t a r u d r i y a f o r t . Ihre Namen schei-
nen erheblich zu variieren. Jedoch lehrt ein Vergleich der verschiedenen 
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Rudra-Listen, daß Abweichungen i n vielen Fällen durch den Gebrauch von 
Synonymen bedingt sind, und daß die Rudra-Namen insgesamt nur eine begrenzte 
Anzahl von Themen/Aspekten abdecken (z.B. "Feuer-Namen", "Krieger-Namen", 
"Sonnen-Namen", Todes-Aspekte). Bie Entstehung der 11 Rudras i s t ein be-
liebtes Thema der purapischen Mythologie: 1 4^ Sobald Pra japa t i /Brahma sich 
seiner schöpferischen Aufgabe nicht gewachsen sieht, wird er zornig, und 
Rudra geht aus seinem Mund/seiner Stirn hervor (s. Kramrisch 1981:114 f . ) . 
Dieser Rudra i s t androgyn (ArdhanärTsvara. s. LP 1.41.43; KuP.1.11.3). 
Alsdann t e i l t er seine männliche Hälfte i n elf Rudras, während aus der 
weiblichen Hälfte die Saktis entstehen. Das weibliche Prinzip wird für die 
Erzeugung der Menschheit freigesetzt. 
Die Struktur des sechsten Kapitels, CB 18-21, wird maßgeblich durch das 
Prinzip der Aufspaltung in männliche und weibliche Komponenten bestimmt 
(s. auch S.23c—232 ). +ArdhanärTsvara manifestiert sich i n den Batenanschluss-
partnern, CB 18/1, +DevT (symbolisiert durch den "Tempel der Eule"), und 
CB 21/V, +Rudra. die im Kapitel der Tages z eichen-Regen ten unmittelbar be-
nachbart sind (CB 12, 14.ocelotl und CB 11, 15.cuauhtli, s. dazu S.189, 
193-195). Angenommen, Tlatlauhqui Tezcatlipoca/ +Rudra CB 21/V repräsentiert 
den androgynen Sohn Brahmas, bleibt zu ergründen, wo der "Vater" sich 
innerhalb des Borgia-Programms verbirgt. Ist dieser durch den Schöpf ergo t t 1 5 0 
in Hirsch-Gestalt, +Prajäpati vertreten, der im angrenzenden Kapitel VII 
(CB 22) erscheint und somit direkter Nachbar des Roten +Rudra +ArdhanärTs-
vara i s t ? Auch amerikanische Forscher, die sich dem Studium transpazifischer 
Kulturbeziehungen widmen,151 teilen die Annahme, daß der Schöpf ergo t t der 
indischen Mythologie, Prajäpati, der im hinduistischen Brahma weiterlebt 
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(Kramrisch 1981:loo), im Borgia-Programm durch den Hirsch vertreten wird. 
Seine theriomorphe Erscheinungsform wird in Anbetracht der vedischen Mythe 
vom antilopengestaltigen, inzestuösen Prajapati verständlich (s. Deppert 
1977:loo,265 f f . ; Kramrisch 1981:4o ff.,49 etc.). CB 22 (Kapitel VTI) zeigt 
den Hirsch/**Prajapati i n zwei Erscheinungsformen. Die erste, der weiße, 
tote Hirsch i s t mit den Tageszeichen des Tonalamatl-Viertels assoziiert, 
die dem Osten zugeordnet werden (Seier, BK 1:299). Sein Ohrschmuck gleicht 
dem des Feuergottes, wobei die Form des Gehänges an einen der Bestandteile 
des Zeichens für "Jahr" erinnert (vgl. CB 49-52, unten links). Ber weiße 
Hirsch i s t mit Edelsteinen und kostbaren Federn geschmückt, die Reichtum 
symbolisieren. Bie Blütenguirlande, die er um den Hals trägt, entspricht 
der des Tlatlauhqui Tezcatlipoca-Xipe CB 67 ("1 Hund"). Sie s t e l l t vermut-
li c h einen "Kranz der vier Elemente" dar, denn die vier blütenartigen Ge-
bilde sind mit den altmexikanischen Farben der Elemente gezeichnet (s. da-
153 
zu Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad CB 67). Ber Leib des i t y p h a l l i -
schen Schöpfergottes ("Herr der Nachkommenschaft") enthält eine Edelstein-
scheibe, zu der ein Edelsteinriemen gehört. Dieses Zeichen qu a l i f i z i e r t i n 
der Regel den Schoß der jungen (fruchtbaren) Chalchiuhtlicue/^LakgmT (s. ins-
besondere CB 2o/lII und CB 65 unten) und erscheint auch im Inneren der +Ko6a 
zwischen den gespreizten Beinen des (androgynen) Tonacatecuhtli (+Brahma, 
+Dak§a) CB 61. Vermutlich handelt es sich um die Bezeichnung "Leibesfrucht"/ 
"Embryo". Auf CB 22 bezogen, hätten wir es dann mit dem Motiv des "schwan-
geren Mannes" (ityphallischer mit Embryo) oder mit einer besonderen Ausdrucks-
form für Androgynität zu tun (s. dazu O'Flaherty 198o;26,28-29,511). Auf 
analem Wege bringt der weiße Hirsch zwei kurze, i n Blüten endende Ketten 
von Edelsteinperlen hervor« somit wird seine Erzeugerfunktion (cozcatl, me-
taphorisch für "Kinder") nochmals unterstrichen. 
+Prajapati (Kapitel Vi) steht i n einer sinnvollen Beziehung zum anschließen-
den achten Kapitel (CB 22 unten - 24)mit den Nachfahren Manus, des Urvaters 
der Menschen, und Kasyapas, des Vaters der Götter und Dämonen, die auf dem 
Wege geschlechtlicher Fortpflanzung erzeugt wurden. Sein Verhältnis zu 
+Rudra CB 21/V hat ganz andere Dimensionen, denn die Nachkommenschaft des 
Schöpfergottes, die sich paart und fortpflanzt, i s t dem Wesen nach von 
Rudra verschieden, der den Weg der Askese (Sthäpu) verkörpert. Rudra ver-
weigert sich der Aufgabe, sterbliche Kreaturen zu erschaffen, die sein Vater, 
Brahma, ihm s t e l l t . Sowie er aus Brahmas Mund oder Stirn hervortritt, multi-
p l i z i e r t er sich, um sich wieder auf sich selbst zurückzuziehen. Er dient 
jedoch der Schöpfung, indem er das weibliche Prinzip freisetzt, die weibliche 
Hälfte seines androgynen Wesens sich manifestieren läßt: 
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"AraUianarTsvara detached the Great Goddess from his body« he created her 
by separating the female half from his body (SP.25.4-9) so that Brahma 
could address himself directly to her. She gave Brahma the power to create 
women. She agreed to be born as the daughter of Baksa, the mind-born son 
of Brahma. For this purpose the Great Goddess Siva created a Sakti... 
The Great Goddess, having given to Brahma the power to create women, re-
entered the body of Siva. Ever since, womankind has been created i n this 
world, and creation became sexual (Sp.3.3.2o-29; SP.25.1o-28)." 
(Kramrisch 1981:223) 
Bie purapische Mythe von der Geburt Rudras aus Brahma wurzelt i n vedischen 
Texten. Nachdem Prajapati sich bei seinem Schöpfungswerk verausgabt hat, 
so heißt es im S a t a p a t h a B r ä h m a p a , wird er von allen Göttern 
verlassen. Nur Manyu (Rudra) bleibt bei ihm. Prajäpatis verzweifelte Trä-
nen transformieren Manyu i n Rudra. Alsdann fürchten sich die Götter vor 
diesem grauenerregenden Gott und besänftigen ihn mit dem S a t a r u d r i -
y a (SB.IX.1.1.6-44, Eggeling, SBE 43:157 ff.)« 5 4 
"Brahma, the Creator as well as Prajapati are but successive forms of the 
Father, whose wrath or anger - the Father foamed like a b u l l when his inter— 
course was interrupted (cf • RV.lo.6l.8) - f i n a l l y triggers i n Brahma the 
creation of Rudra. Rudra, son of Brahma, i s born from Brahmans wrath i n 
this aeon, as he was born from that of Prajapati before, when i n the shape 
of Manyu he did not äbandon the Lord of Generation." 
(Kramrisch 1981:114-115) 
Ber weiße Hirsch/ +Pra japati CB 22 i s t tot. Aus seinem Mund kommt "ein 
langer, winklig gebrochener Streifen heraus, der an der Unter- (Aussen-) 
Seite mit einer weißen Schaumlinie besetzt i s t " (Seier, BK I:3oo). Be-
zeichnet diese weiße Volute, daß +Prajapatis +Prapa entwichen i s t , daß er 
soeben sein Leben aufgegeben hat und +Rudra geboren wurde? Wird durch 
den Schaum +Manyu oder +Krodha wiedergegeben? 
Bas L i n g a P u r a p a l i e f e r t uns eine Vorlage für die kapitelüber-
+ — + + 
greifende Nachbarschaftsbeziehung zwischen Prajapati und Rudra Ardha-
narTsvara: 
Thereupon the infuriated Lord Brahma [prajapati] abandoned his l i f e [jahau 
prapams ca bhagavan krodhavisjajj prajäpatibJ.Thereafter Rudra i n the form 
of prapa appeared through the mouth [mukhat] of Lord Brahma. The Lord, 
having a lustre resembling that of the rising sun became ArdhanarTsvara. 
He divided himself into eleven parts..." 
(LP 1.41.42-43, 1973.167) 1 5 5 
Die Position des achtgliederigen Kapitels CB 18-21 zwischen +Mahesvara 
"hD'rdhvalingin(?) CB 17 (Kapitel V) und +Prajäpati CB 22 regt zu weiteren 
Überlegungen an, die das Vater/Sohn-Verhältnis der Götter +Prajapati +Brahma 
und +Rudra betreffen. Acht Erscheinungsformen (murtis) und Namen Rudra-Sivas 
—. 156 (Agjamurti) sind ein wichtiges Thema der sivaitischen Theologie. 
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"Siva est immanent et transcendant. L'aspect immanent du dieu a donne 
naissance au concept de Siva agjairiurti. La Terre, l'Eau, le Feu, le Ventt 
l'fither, le Soleil et l a Lüne sont des "formes" (ou des "corps", tanu) de 
Siva, qui englobent le cosmos. La huiti&ne forme erst nommee tantöt atman, 
tantftt yajamäha, "sacrifiant", en vertu d'une identite bien etablie. Elle 
represente l'essence meW de Siva. Les otres "formes" du dieu elles-mSmes 
l a contiennent." 
(K. Bhattacharya 1961:58) 
Die acht mürtis, mit denen Siva den Kosmos durchdringt, stellen die fünf 
Elemente, Sonne und Mond sowie das übergeordnete Prinzip Yajamäna ("Opferer") 
dar« Letzteres wird auch Hotr (Opferpriester), Dlksita ( i n i t i i e r t e r Brah-
mane), Xtman oder Ksetrajfla genannt. Bie acht assoziierten Namen sind Rudra, 
Sarva, Bhava, Mahadeva, Tsana oder Tsvara, Ugra, BhTma und Pasupati. Pura-
pische und tan t r i sehe Quellen (VP., VaP., MarkP., MP., KuP., LP., SP.; To-
tfala Tantra) dokumentieren eine invariable Zuordnung Sarvas zum Element 
Erde, Bhavas zum Element Wasser, BhXmas zum Element Äther und Mahädevas zum 
157 -Mond. ' Bie verbleibenden vier Namen werden jeweils verschiedenen murtis 
zugeordnet: Rudra erscheint meist i n Verbindung mit der Sonne (VP.1.8; 
VaP.1.27; MarkP.52. MP.265.4o-41, 1972:319; KuP.I.lo.23-26. LP.I.41.29; 
LP.II.13.13; SP, Vay.S.I.lo.41), aber auch mit dem Feuer wie im S a t a-
p a t h a B r a h m a p a (SB.VT.1.3.1o, Beppert 1977:278; SP, Vay.S.II.4. 
18-19; Toflala Tantra V., K. Bhattacharya 1953:234). Tsana oder Tsvara wird 
mit dem Wind assoziiert (VP.1.8.; VaP.1.27; MP.265.4o-41, 1972:319; LP 1.41. 
3o; LP.II.13.9; SP, Vay.S.I.lo.42), mit dem Feuer (MarkP.52; KuP.I.lo.25-26) 
oder mit der Sonne (SP, Vidy.S.21.46-47, 1977:146; SP, Vay.S.II.4.18-19; 
To^ala Tantra V., K. Bhattacharya 1953:234). Ugra i s t entweder dem BTksita 
oder Yajamäna zugeordnet (VP.I.8; VaP.1.27; MarkP.52; MP 265.4o-41, 1972:319; 
KuP.I.lo.25-26; LP.1.41.32; LP.II.13.17; SP, Vay.S.I.lo.44) oder dem Wind 
(SP, Vidy.S.21.46-47, 1977:146; SP, Vay.S.II.4.18-19,13; Toglala Tantra V., 
K. Bhattacharya 1953:234). Pasupati wird mit dem Feuer (VP.1.8; VaP.1.27; 
KP.265.40-41, 1972:319; LP.I.41.31; LP.II.13.7; SP, Vay.S.I.lo.43), mit 
dem Wind (Mark.P.52; KuP.I.lo.25-26) oder mit dem Yajamäna (SP, Vay.S«,II.4. 
18-19,25; To^ala Tantra V) assoziiert. 
Auch das Asjajnurti-Konzept geht auf die B r a h m a p a s zurück (SB. VI. 
1.3.1-18. KausB. VI.1-9, s. Beppert 1977:276-281). Es basiert auf der Mythe 
von der Namengebung Rudras (Agnis) durch seinen Vater, Prajapati: Prajäpatis 
Sohn weint, weil er keinen Namen hat. Der Vater verleiht ihm acht Namen, 
das sind Rudra (Feuer), Sarva (Wasser), Pasupati (Pflanzen), Ugra (Wind), 
Asani (Bl i t z ) , Bhava (Regen), Mahändeva (Mond) und Tsäna (Sonne; cf. 
Deppert 1977:277-278). Gemäß dem K a u s T t a k i B r a h m a p a ("VT. 
2-9, Deppert 1977:279-28o) erpresst Rudra acht Namen (und Machtbereiche) 
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von Prajapati, indem er mit seinem P f e i l auf ihn z i e l t : Bhava (Wasser), 
Sarva (Peuer), Pasupati (Wind), Ugra (Kräuter und Waldbäume), Mahandeva 
(Sonne), Rudra (Mond), Tsana (Nahrung) und Asani (indra). Einige dieser 
Murtis haben Parallelen im ikonographi sehen Inventar des sechsten Kapitels 
im Codex Borgia, CB 18-21: Bas Tageszeichen "Wasser" CB 21/V l i e f e r t einen 
indirekten Hinweis auf Feuer, da es dem Feuergott, Xiuhtecuhtli, zugeordnet 
i s t (CB 13, 9.atl). Ferner hat der Rote +Rudra, die dominierende Gestalt 
des V.Bildabschnittes CB 21, selbst Feuercharakter - ebenso wie sein Baten-
anschlusspartner, Tonatiuh, CB 18/1. Im Abschnitt CB 2o/lII erscheinen 
"Feuer im Wasser" und "Feuer, das aus dem Wasser/Meer emporsteigt. Feuer 
gehört auch zum Zeichen"atl t l a c h i n o l l i " ("Wasser und Verbranntes", d.h. 
Krieg), das beim "schießenden Gott" ( +Sarva ?) CB 19/II angegeben i s t . 
Wasser konzentriert sich im III. Bildabschnitt CB 2o ("Sieben Ozeane"), 
und Wind verkörpert der Windgott, Eecatl^Vayu, CB 19/H« Ber Mond beherrscht 
CB 18/VIII und i s t indirekt auch durch den Tempel der lunaren Tlazolteotl 
CB 18/1 vertreten. Bie Sonne beherrscht CB 18/l i n Gestalt Tonatiuhs, des 
roten Sonnengottes, und manifestiert sich CB 18/VTII als "Nachtsonne". 
Pflanzen gehören zum Inventar von CB 2o/VT. Da es sich hier um Maispflanzen 
handelt, könnte ein Hinweis auf Nahrung intendiert sein. Waldbäume sind 
zwei mal dargestellt, CB 21/V und CB 19/VTI; das t r i f f t auch für den B l i t z 
zu, der +Rudra CB 21/v und +Indra CB 2o/VT begleitet. Tlaloc/^Indra selbst 
i s t für den Regen zuständig. 
Obschon alle Murtis, die i n den beiden genannten Brahmapas aufgezählt wer-
den, i n diesem Kapitel eine bildhafte Entsprechung zu finden scheinen, 
kann von einer regelhaften Distribution der acht Erscheinungsformen Rudras 
in den acht Bildabschnitten nicht die Rede sein. So muß, trotz der auf-
fälligen 'Übereinstimmungen mit den Murtis "Nahrung", "Waldbäume", " B l i t z " 
und "Regen", die nur i n der Bralimapa-Literatur vorkommen, davon abgesehen 
werden, Äquivalenzbeziehungen zu postulieren. Das purapische Material 
h i l f t uns jedoch i n dieser Hinsicht weiter. 
Auch i n den Schöpfungsmythen der Puranas erscheint der acht-gestaltige Rudra-
Siva als Prajapati-Brahmas Sohn, der weint, weil er namenlos i s t , und des-
halb von seinem Vater acht Namen und Murtis, sogar auch Frauen und Söhne 
zugeteilt erhält (VP.1.8, 1972:51-52; MarkP.52.3-12, 1969:268-269; KuP.I.lo. 
21-29, 1972:55-56; s. dazu Meinhard 1928:lo f f . ) . AsJ^nurti Rudra i s t 
aus Brahmas Stirn oder Mund entstanden, während dieser sein Leben aufgab 
(LP.1.41.25; KuP.I.lo.21-22) - genau wie i n der anderen Version dieser Mythe 
der androgyne Rudra, der seine männliche Hälfte i n e l f Rudras au f t e i l t 
(LP.I.41.42; KuP.1.11.2-5). Nach KuP.I.lo.21 cd gibt Brahma zornerfüllt 
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sein Leben auf, da sich seine Versuche, Lebewesen zu erschaffen, als Miß-
erfolge herausstellten ("jahau präpäms ca bhagavän krodhavisjafc prajapati^")• 
Der Vers entspricht LP.I.41.42 ab wörtlich (s. auch 3.22o). Aber ganz anders 
als im L i n g a P u r a p a , wo alsdann geschildert wird, wie sich Rudra 
in androgyner Gestalt manifestiert (LP.1.41.44 f f . ) , schließt sich im K ü r -
ma P u r a p a die Enstehung der Asjaiifurti an (KuP.I.lo.21-29)• Der Ge-
burt des Rudra-NTlalohita aus Brahmas Stirn (LP.1.41.25 f.) folgt im L i n -
g a P u r ä n a eine Präsentation der Agfamurti, die nicht wie im K u r m a -
P u r a p a (i.lo) i n die Mythe von der Namengebung Rudras durch seinen 
Vater, Brahma, gekleidet i s t , sondern i n Form einer Brahmä^AsJamurti-Stuti 
(sie) erscheint (LP.I.41.29-33; vgl. SP, Vay.S.I.lo.41-44 und auch KuP.I. 
lo.56,58-61). Wo immer i n den Puräpas die Agjamurti-Konzeption im Kontext 
der Mythe von der Geburt Rudras dargestellt wird, i s t ein bestimmtes An- und Zu-
Zuordnungsmuster der Namen und Murtis zu konstatieren. Bieses Grundmodell 
(A) s t e l l t sich in Varianten dar: 
A/l : VP.1.8, 1972:51; VaP.1.27, Meinhard 1928:12; Bd.P. cf. Hemadri 1.798, 
Meinhard 1928:12 
A/2 : SP, Vay.S.I.lo.41-44, 1978:1815 (= SP Vay.S.1.12.41-43) 
A/3 : LP 1.41.29-32, 1973:166 





































Die vier Bildabschitte der "weiblichen Tetrade" innerhalb des acht-teiligen 
Kapitels CB 18-21 (s.dazu S.23o-232), CB 2o/lII - CB 19/11 - CB 18/1 - CB 18/VTII, 
enthalten folgende Entsprechungen: 
2, CB 2o/lII 
5. CB 19/II 
4. CB 19/H 
5. CB 19/H 
1. CB 18/1 
6. CB 18/VTII 
7. CB 18/VTII 
8. CB 18/VIII 
Wasser ("Sieben Meere") 
Erde ("Erdrachen", Tlaltecuhtli) 




DTksita Brahmapa, Yajamäna (Opferpriester«») 
Mond (Mondhieroglyphe) 
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Wenn man der Reihenfolge Wasser - Erde - Wind - Feuer den Vorzug geben 
wollte, wäre man mit dem Problem einer Doppelf unk tion des Sonnengottes 
CB 18/l konfrontiert, denn dieser müßte Feuer und Sonne gleichzeitig ab-
decken. Außerdem entstünde bei einer Lokalisierung des Feuers im Bildab-
schnitt CB 18/1 ein ähnliches Problem in Bezug auf den Opferpriester CB 18/VTI, 
der dann auch die Sonne (als "Nachtsonne") vertreten müßte. Die Vergleich-
barkeit von AsJamurti-Modell A, insbesondere A/4 (MarkP., KuP«)» d e n 
Aussagen der Bildabschnitte, die die "weibliche Tetrade" einschließen, 
bestätigt sich m.E. dadurch, daß bei der Gegenüberstellung zwei Blöcke ent-
stehen. Ber eine Block, CB 2o/lII - CB 19/ll> enthält die Positionen 2 . - 5 . 
der Asfamürti, das sind die vier Elemente Wasser - Erde -Feuer - Wind, der 
andere faßt die Positionen 6. - 8. mit Äther - Opferer - Mond zusammen. 
Bie Stellung der Sonne CB 18/l zwischen den beiden Blöcken entspricht nicht 
dem purapischen Modell. Äther wird durch die Verbindung mit Opferer und 
Mond (CB 18/VEIl) von den übrigen vier Elementen abgespalten, erhält eine 
Sonderstellung. Ein Agjamurti-Beleg aus Indonesien (Goudriaan and Hooykaas 
1971:261-264, No.426) dokumentiert die gleiche Konstellation. Hier wird 
auch die Sonne im Anschluss an die vier Elemente genannt. Daher stimmt 
das indonesische Beispiel mit der Reihenfolge der +Mürtis in den Bildab-
schnitten CB 2o/lII - CB 19/11 - CB 18/1 - CB 18/VIII besser überein als 
die indischen (Modell A): 
CB 19/11 : Erde 
CB 2o/lII : Wasser 
CB 19/11 : Feuer 
CB 19/11 : Wind 
CB 18/1 : Sonne 
CB 18/VIII : Mond 
CB 18/VTII : Äther 
CB 18/VIII : Opferer (§si ?) 
Lediglich die Positionen Erde und Wasser müßten vertauscht werden, um eine 
genaue Entsprechung zum "Asjajriurti-Modell" innerhalb der "weiblichen Tetrade" 
CB 2o-l8 zu erhalten. 
2.1. Zusammenfassung 
Als "Vorlage" für das "As^ajnürti-Modell" i m sechsten Kapitel des Codex Borgia 
kommen Passagen aus den L i n g a - und K u r m a P u r a p a s i n die 
engere Auswahl. KuP.I.lo«21-26 (mit A/4) l i e f e r t nicht nur eine Reihenfolge 
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der acht Murtis, die - bis auf die abweichende Position der Sonne - mit der 
unseres Kapitels übereinstimmt, sondern auch den mythischen Hintergrund, der 
für die indomexikanistische Bewertung von CB 18-21 so wichtig erscheint. 
Beide Varianten der Mythe von Rudras Geburt, die achtfache Manifestation 
oder Benennung (KuP.I.lo) und die androgyne Manifestation mit anschließen-
der Teilung in 11 Rudras (KuP.I.11), beleuchten die kapitelübergreifenden 
Beziehungen zwischen +Rudra CB 21/V und +Prajapati, dem toten Erzeuger CB 22. 
LP 1.41 steht den genannten Kapiteln im KuP. sehr nahe. Dort wird eine Aus-
sage getroffen, die auf die Position +Pra;jäpatis (+Brahmas) CB 22 gegenüber 
+Rudra CB 21/V bezogen werden könnte: 
"...and Brahma, hearing Rudra address him as though i n a dream, saw standing 
before him Rudra ArdhanarTsvara with eight cosmic bodies [asfamurti] and 
elevenfold [ekädasätmaka] •" 
(Kramrisch 1981:222, cf. LP.1.41.52-54) 
Bas Panca-Mahä-Bhuta-Stava (Goudriaan and Hooykaas 1971: No.426) bestätigt 
die von A/4 (KuP.I.lo.25-26) ausgehenden Beobachtungen zum Anordnungsmuster 
der AsJamurti innerhalb der "weiblichen Tetrade". Mit Hilfe dieses indone-
sischen Modells kann die Position der Sonne CB 18/l erklärt werden: 








2.2. Ein zweites Asjamürti-Modell im Codex Borgia? 
Bei rückläufiger Lesung, gegen die Reihenfolge der Kapitel, entsprechen 
die ikonographi sehen Aussagen von CB 73 - CB 72 - CB 71 (XXVT - XXV - XXIV) 
einem Asjaraurti-Modell, das im S i v a P u r a p a , L i n g a P u r ä -
p a und im T o ^ a l a T a n t r a (s. K. Bhattacharya 1953:254) darge-
st e l l t wird. Modell 3 erscheint nicht i n Verbindung mit der Mythe von Ru-
dras Geburt. Wie beim Modell A (S.223) können auch hier Varianten festge-
st e l l t werden: 
B/1 : LP.II.13.3-18, 1973:648-649; Stele des Vikrantavarman I, My-Son, 
Champa, 7.Jh. A.B., cf. K.Bhattacharya 1953:24o 
B/2 : SP, Vidy.S.21.46-47, 1977:146 
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B/3 : SP, Vay.S.II.4.18-28, 1978:1918 (= SP, Vay.S.II.3.18-28)5 Toglala 
Tantra V., cf. K. Bhattacharya 1953:234 
B/4 : LP.1.28.16-17 ab, 1973:113 
B/1: B/2: B/3: B/4: 
1. Erde/Sarva Erde/Sarva Erde/Sarva Äther 
2. Wasser/Bhava Wasser/Bhava Wasser/Bhava Erde 
3. Feuer/Pasupati Feuer/Rudra Feuer/Rudra Wind 
4. Wind/Tsäna Wind/ügra Wind/ügra Feuer 
5. Äther/BhTma Äther/BhTma Äther/BhTma Wasser 
6. Sonne/Rudra Sonne/Tsvara Ksetrajna/Palupati Yajamäna 
7. Mond /Mahadeva Mond/hahädeva Sonne/Tsana Sonne 
8. Yajamana/Ugra Opferer /Pasupati Mond/Mahädeva Mond 
Hier stehen die fünf Elemente den übrigen Murtis, Sonne - Mond - Opferer, 
gegenüber. Auch CB 71 (Kap.XXIV) faßt Sonne, Mond und Opferer i n einem 
Bildabschnitt zusammen. Da diese spezifische Konstellation m.W. niemals 
zu Beginn der Reihe der acht Murtis erscheint, sondern nur deren Abschluss 
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bilden kann, und die fünf Elemente auf die beiden folgenden Kapitel des 
Codex Borgia (CB 72, XXV; CB 73, XXVl) v e r t e i l t sind, muß von einer rück-
läufigen Lesung ausgegangen werden. Bas Element Äther beim Gott mit der 
schwarz-weißen Eecatl-Maske CB 73 (linke Hälfte der Boppelgestalt) besetzt 
die erste Position und nimmt auch deshalb eine Sonderstellung ein, weil es 
von den verbleibenden vier Elementen abgekoppelt i s t , die CB 72 i n der 
(rechtsläufigen) Reihenfolge Erde - Wind - Feuer - Wasser (vgl. B/4) dar-
gestellt sind. Biese Sequenz, 1.Äther - 2,Erde/Wind/Feuer/Wasser - 3.Yajamäna/ 
Sonne/Mond, entspricht der von LP.1.28.16-17 ab (B/4), bei der die den 
Murtis zugeordneten Namen verschwiegen werden. Unterstellt man jedoch in 
Analogie zu B/3 und B/2 (SP., Toplala Tantra) eine Assoziation Yajamäna/ 
Pasupati, ergibt sich eine zusätzliche Entsprechung auf der Ebene der Namen, 
denn der opfernde Theriomorphe CB 73 v e r t r i t t Yajamäna und Pasupati zugleich. 
2.3. +Sarva und +Prajapati 
Yayauhqui Tezcatlipoca CB 21/V erscheint mit einer Speerschleuder ( a t l a t l ) . 
Bie Waffe, die er soeben entsandt hat, i s t in diesem Bildabschnitt a l l e r -
dings nicht zu sehen. Nowotnys Deutung, es handle sich um den Schwarzen 
Tezcatlipoca, der im Begriff i s t mit Blitzen zu schießen, befriedigt nicht: 




Rudra, der eine Waffe fortschleudert, heißt Astr (KW:122; Kramrisch 1981: 
21), Häufiger noch nennt man Rudra, den "Schießenden", Sarva ("the Archer"): 
"Rudra is Sarva (VS.l6.28. AV.6.93.1,2). The word Sarva i s derived from 
saru, "arrow". The arrow i s the essential attribute of Rudra; i t has three 
parts and i s joined with Küägni... (Mbh.7.173.47-48)." 
(Kramrisch 1981:32) 
Der P f e i l des Schwarzen Tezcatlipoca/"**Sarva CB 21/V hat offenbar den brau-
nen Hirsch getroffen, die zweite Erscheinungsform des Erzeugers +Prajapati 
CB 22, die mit dem nördlichen Tonalamatl-Viertel assoziiert i s t (Seier, 
BK 1:299). Durch die drei quergesetzten Daunen, mit denen dieser P f e i l aus-
gestattet erscheint, wird kenntlich, daß es sich nur um das Geschoß Yayauh-
qui Tezcatlipocas handeln kann, der vom sechsten Kapitel aus (CB 2l / v ) als 
"''Sarva gegen +Prajapati im siebten Kapitel agiert. Trotz seiner klaffenden 
Wunde, aus der nach allen Seiten Blut spritzt, lebt der braune, i t y p h a l l i -
sche Hirsch/ +Prajapati. Repräsentiert dieser das Opfer des Inzesträchers 
Rudra Mrgavyadha ("Durchbohrer der Antilope")? 
"Nachdem er auf ihn gezielt hatte, durchbohrte er ihn. Durchbohrt flog er 
nach oben (...) Ihn nennen sie"die Antilope". Der Durchbohrer der Antilope 
(mrgavyadha) i s t genau der +Rudra). Die weibliche Antilope i s t RohinT, der 
P f e i l mit den drei Spitzen (isus trikap^a) i s t der P f e i l mit den drei Spitzen." 
(Deppert 1977:265, AB.III.33.5; s. auch Kramrisch 1981:24) 
Isus trikap^a, der dreiteilige (MW:458) P f e i l Rudras, wäre das Gegenstück 
zum (mit drei Daunen bestückten) P f e i l des +Rudra +Sarva +Mrgavyadha CB 21/V, 
des Stellvertreters des +Großen Yogin ("'trrdhvalingin) +Mahesvara CB 17 (V). 
Der dreiteilige P f e i l (astronomisch: Orions Gürtel, Beppert 1977:266, Anm.3; 
Kramrisch 1981:99, Anm.l) steckt i n +Prajäpati, dem durchbohrten, fliehen-
den +Mrga (astronomisch: Orion, Beppert 1977:266, Anm.3; Kramrisch 1981:24). 
Das Blut, das aus der Wunde spritzt, bildet eine Art Halbkreis um den 
Rücken des theriomorphen Prajapati Mrga. Die Wunde selbst hat die Form 
eines dreieckigen Ausschnittes: 
The arrow that Rudra aimed at Prajapati, remained i n the wound of the Lord 
of Generation, Prajapati, who i s the sacrifice (SB.1.7.4.4) and primordeal 
s a c r i f i c i a l victim. The arrow in the flesh of Prajapati was not extracted; 
the b i t had to be cut out (SB.1.7.4.4,5) 
(Kramrisch 1981:31) 
Der Pfeilschuss Rudras gegen den inzestuösen Vater markiert den Beginn der 
mythischen Zeit. Er richtet sich gegen den uranfänglichen Zeugungsakt, 
durch den alles irdische Leben seinen Anfang nimmt, gegen den "...act of 
violence that infringes upon the ühcreate, the undifferentiated wholeness 
that i s before the beginning of things." (Kramrisch 1981:3-4). Als Großer 
228 
Yogin, der einem Baumstamm gleich bewegungslos verharrt (Sthanu) und die 
kreative Substanz, das Sperma, verhält (Ürdhvaretas, Urdhvalinga; s, dazu 
O'Flaherty 1973:8-lo etc.; Kramrisch 1981:119-12o,164-165), strebt Siva 
auf die Wiederherstellung dieses Zustandes vor der Differenzierung der 
Dinge hin. Dies i s t aber nur die eine Seite seines ambivalenten Wesens, die 
sich mit der anderen, feurig^-kreativen Seite im Widerspruch befindet: 
"The consummation of passion i s being shot at by Rudra, Inasmuch as he i s 
Agni, he prepares the seed. Inasmuch as he i s Rudra, he i s intent on the 
destruction of the effect that he has caused. He incites toward creation, 
and when i t takes i t s course he lets f l y his arrow against i t , The sequence 
of contradictory actions i s far from self-defeating, It i s of the very 
nature of Rudra, who creates in order to destroy.,." 
(Kramrisch 1981:7) 
Ich habe zu zeigen versucht, daß der feurige, kreative Rudra (-Agni), der 
solare Gott, der sich androgyn manifestiert, seinen Einfluß auf den Roten 
Tezcatlipoca des Codex Borgia geltend gemacht hat (S,178-196), Bie sexu-
elle Komponente ("phallischer Befruchter", "Beregner") erscheint bei Xipe 
( +Bhairava), der t e i l s mit Tlatlauhqui Tezcatlipoca identisch i s t , noch 
deutlicher betont, Ber Verdacht, Yayauhqui Tezcatlipoca CB 21/V könnte 
+Sarva +Mrgavyadha repräsentieren, den Gegner kreativer Aktivitäten, be-
stätigt den Eindruck, daß die schwarze Erscheinungsform Tezcatlipocas im 
Codex Borgia für den Großen Yogin Siva steht (s, insbesondere CB 17). 
3, Zur Struktur von CB 18-21 
Es gibt bislang noch keine erschöpfende mexikanistische Analyse dieses 
Kapitels, Bei Seier findet sich eine detaillierte Beschreibung der einzel-
nen acht Bildabschnitte mit der Überschrift "Die sechs Weltgegenden" (BK 
1:284-299). Unter Hinzuziehung der Parallele im Codex Fejervary Mayer (OT1 
26-29 unten) befragte Beyer die einzelnen Komponenten von CB 18-21 auf 
Oppositionen hin (Mexico Antiguo 1965:1-33) und kam zu dem Schluss, daß 
die zwei Seiten jedes Bildabschnittes (rechts und links) Gegensätze aus-
drücken, die gleichzeitig auch die vertikalen Nachbarschaftsbeziehungen 
zwischen den Bildabschnitten determinieren (s, seine Zusammenfassung, Mexico 
Antiguo 1965:33). Nowotny betonte nachdrücklich den hohen ästhetischen Wert 
des Kapitels: 
"Der vorliegende Abschnitt i s t der schönste des Codex Borgia und, da diese 
Handschrift die schönste der erhaltenen Bilderhandschriften i s t , das Schönste, 
was an altmexikanischer Malerei überhaupt vorhanden i s t , Bie handelnden 
Personen sind i n ungemein eindrucksvoller Weise neben landschaftliche 
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Versatzstücke gestellt. Der noch freibleibende Raum i s t in harmonischer 
V/eise mit den Beizeichen ausgefüllt." 
(Nowotny 1961:27) 
'.fahrend dem ersten T e i l dieses Zitats bedingungslos zugestimmt werden muß, 
i s t zum zweiten anzumerken, daß, wie auch Beyer beweisen wollte, die Har-
monie der Komposition nicht zufällig i s t , sondern auf einer planvollen 
Distribution zahlreicher ikonographischer Aussagen beruht. Das Kapitel 
enthält diverse Subsystem-Schichten und dementsprechend viele Bedeutungs-
ebenen, so daß es hinsichtlich seines Komplexitätsgrades den Kapiteln II 
(CB 9-13), V (CB 17) und XXIII (CB 6l-7o) mindestens ebenbürtig i s t , ELni-
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ge Beispiele sollen dies verdeutlichen. 
I. Die lunc—solare Gliederung 
Die kalendarische Grundlage von CB 18-21 besteht, wie auf einen Blick zu 
erkennen, i n der 5x52-Unterteiluhg des Tonalpohualli. Ungewöhnlich i s t da-
ran die Zerlegung (s, dazu Nowotny 1961:235-236$ Seier, BK 1:284). Die 
Bedeutung der je fünf unter den acht Bildabschnitten ausgeschriebenen 
Kalenderzeichen wird offenbar, sowie man die Abstände zwischen den angren-
zenden Zeichen benachbarter Bildabschnitte (jeweils das erste und letzte 
der acht Tageszeichen-Sequenzen & 5) errechnet. Biese eignen sich für Mond-
und Sonnenjahr-Rechnungen. Während der Abstand zwischen letztem (CB 18/VTII, 
cozcacuauhtli) und erstem (CB 18/l, cipactli) Bildabschnitt 5 Tage beträgt, 
handelt es sich bei sechs Distanzen zwischen Bildabschnitten, angefangen 
bei CB 18/1 bis CB 19/VTI, immer um 19 Tage: CB 18/1, ATL - CB 19/H, TOCHTLI = 19 
CB 19/II,COZCACUAUHTLI - CB 2o/lII, CUAUHTLI = 19 
CB 2o/lII, CALLI - CB 21/IV, EECATL = 19 
CB 21/IV, ITZCUTNTLI - CB 21/V, ATL = 19 
CB 21/V, OLIN ~ CB 2o/VT, COZCACUAUHTLI = 19 
CB 2o/VT, CUETZPALIN - CB 19/VTI, CALLI = 19 
CB 18/VTII, COZCACUAUHTLI - CB 18/1, CIPACTLI = 5 
Indem die Distanzen der Abschnitte I - VII eine Basis für die Errechnung 
lunarer Daten darstellen [19 + n x 2o = 59 (Doppellunation) x 6 = 354), 
und der Abstand zwischen CB 18/VIII und CB 18/1 auf das Sonnenjahr hin-
deutet [5 + n x 2o = 365), wird der bildhafte luno-solare Kontrast der 
Abschnitte CB 18/VTII (Mondhieroglyphe) und CB 18/1 (Tonatiuh) kalenda-
risch untermauert. Das Verteilungsbild der Vogel (solar) und Schlangen 
(lunar) innerhalb des Kapitelsunterstreicht diesen Kontrast noch zusätzlich 
(s. auch S.235)» 
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I I . Datenanschluss. 
Durch Anschluss der je ersten und letzten der fünf Tageszeichen, die den 
acht Bildabschnitten zugeordnet sind, ergeben sich sinnvolle Paarbildungen 
unter den Göttergestalten der betreffenden Bildabschnitte: 
CB 18/1 + CB 21/V : c i p a c t l i - a t l - olin 
Tonatiuh + Tlatlauhqui Tezcatlipoca 
oder: 
Lunare Tlazolteotl ("Tempel der Eule") + Tlatlauhqui Tezcatlipoca 
CB 19/II + CB 2o/VI : tochtli - cozcacuauhtli - cuetzpalin 
Windgott Eecatl + Regengott Tlaloc 
CB 2o/lII + CB 19/VTI : cuauhtli - c a l l i - ozomatli 
Chalchiuhtlicue (Venus Abendstern) + Tlahuizcalpantecuhtli (Venus Morgenstern) 
CB 21/IV erscheint i s o l i e r t , ebenso wie CB 18/VIII, das jedoch als Boublette 
von CB 19/II anzusehen i s t . Einerseits können Göttergestalten, die i n den 
isolierten Abschnitten vertreten sind, miteinander assoziiert werden: 
CB 21/IV + CB 18/VTII 
Yayauhqui Tezcatlipoca + "Lachende" Göttin (?) 
Andererseits besteht die Möglichkeit, CB 19/11 durch CB 18/VTII zu sub-
stituieren: 
CB 18/VTII + CB 2o/VT : tochtli - cozcacuauhtli - cuetzpalin 
Opferpriester?, herabfliegender Adler? + Regengott Tlaloc 
III."Männliche Tetrade" und "Weibliche Tetrade" 
Überträgt man unter Verwertung der Erkenntnisse aus dem "Nachtherren-Kapitel1', 
CB 14,Planetenregenten-Punktionen auf die Göttergestalten des sechsten 
Kapitels, zeichnet sich eine Gruppierung ab, deren entscheidendes Merkmal 
eine Bichotomisierung von männlichem Venus-Morgenstern und weiblichem 
Venus-Abendstem i s t (CB 2o/lII vs. CB 19/VIl): 
21/V 2o/VT 19/VTI 18/VIII 
Merkur Jupiter Venus- Mond 
Morgenstern 
Mars Venus- Saturn (?) Sonne 
Abendstem 
21/IV 2o/lII 19/11 18/1 
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Die Abschnitte CB 21/V - CB 19/VTI enthalten ausschließlich männliches 
Götterpersonal, namentlich den Roten +Rudra (C3 2 1/lV, V), den Schwarzen 
Tezcatlipoca/^iva (C3 21/lV, V), Tlaloc /"'"indra (CB 2o/Vl) und Tlahuizcal-
pantecuhtli^Taksaka (CB 19/VTI; s. dazu auch 3. 249 ff.)« * n diese ''männ-
l i c h e Tetrade" s i n d anscheinend Informationen zu e i n e r sozialen Hierarchie 
vom Herrscher (CB 21/IV, Ballspiel als Gleichnis für Politik, s. Sahagun 
VI, CP 1 9 6 9 : 6 3 - 6 4 ) , über den Händler mit Luxusgütern (CB 21/V, Tlatlauhqui 
Tezcatlipoca) und Ackerbauer (CB 2o/VI, Tlaloc mit der Coa) bis hin zum 
Holzfäller (CB 19/VTI, Tlahuizcalpantecuhtli) eingebaut. Alle weiblichen 
Gestalten des sechsten Kapitels hingegen sind auf die Abschnitte CB 2 o / l I I -
CB 19/II - CB 18/1 - CB 18/VTII v e r t e i l t . Den betonten Auftakt dieser 
"weiblichen Tetrade" bilden Chalchiuhtlicue/^LaksmT und die blütenbekränzte 
Nackte/+Apsaras CB 2 o / l I I . Der "Erdrachen" CB 19/11 kann als Hinweis auf 
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Itzpapalotl (Tonan Tlaltecuhtli, s. dazu Seier, BK 1:183) aufgefaßt 
werden, während der "Tempel der Eule" CB 18/l auf Tlazolteotl/^DevT zu be-
ziehen i s t . Die "Lachende" mit Sternaugen i n ihrem schwarzen Haar trägt, 
wie Chalchiuhtlicue^La^smT CB 2 o/lII den hinteren T e i l des Lendenschurzes, 
der i n der Regel nur männlichen Gestalten eigen i s t . 
Eine Lesung gemäß der Reihenfolge der Wochentage entspricht den durch Da-
tenanschluss vermittelten Paarbildungen: 
MÄNNLICHE TETRADE WEIBLICHE TETRADE 
CB 19/VTI: Freitag CB 2 o / l I i : Freitag 
c a l l i - ozomatli cuauhtli - c a l l i 
CB 2o/VT : Donnerstag CB 19/II : Samstag(?) 
cozcacuauhtli - cuetzpalin tochtli - cozcacuauhtli 
CB 21/V : Mittwoch CB 18/1 : Sonntag 
atl - olin cipactli - a t l 
CB 21/IV : Dienstag CB 18/VTII: Hontag 
e e c a t l - itzc u i n t l i t o c h t l i - cozcacuauhtli 
Das P r i n z i p aer Aufspaltung* i n männliche und w e i b l i c h e Aspekte b e i Venus-
Morgenstern (CB 19/VII) und Venus-Abendstern (C3 2 o / l I l ) erstreckt 3ich 
auf d i e übrigen DatenanschTuss-Partner. Somit wird durch die Existenz 
männlicher und weiblicher Tetraden den Datenanschluss-Relationen (S . 2 3 o ) 
ein besonderer Sinn v e r l i e h e n . Die Vermutung, es handle s i c h dabei, aus-
gehend von CB 21/V: Roter +Rudra und CB 18/1: Lunare +DevT ss +ArdhanarTs-
vara, um eine Erweiterung des androgynen P r i n z i p s auf1 die Pa r t n e r 
C3 19/VTI und CB 2 o / I I I ( +Parasurama, +Vispu und +I^smI), CB 2o/VT und 
C3 19/11 sowie CB 2 1/lV und CB 18/VTII, bedarf noch einer eingehenden 
Überprüfung,1^ Zumindest steht fest, daß die mythischen Beziehungen zwischen 
Tlatlauhqui Tezcatlipoca/"*Rudra +ArdhajnarTsvara CB 21/V und dem weißen Hirsch/ 
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+Prajapati ("Vater" und "Sohn"; s. dazu S.218-219,225) durch die Binnenstruktur 
von CB 18-21 (androgynes Prinzip) eine Bestätigung erfahren. 
4. Omina und Zauberei im sechsten Kapitel des Codex Borgia 
1. Mexikanische Phänomene. 
Im ikonographi sehen Inventar von CB 18-21 fa l l e n verschiedentlich Parallelen 
zu ominösen Erscheinungen auf, die bei Sahagun (Buch V) geschildert werden. 
Dadurch bestärkt sich der allgemeine Eindruck, das Kapitel sei von dieser 
Thematik i n hohem Maße durchdrungen. Allein i n Anbetracht der beherrschenden 
Rolle Tezcatlipocas (CB 21/lV, V) erscheint dies nur logisch, denn er war 
derjenige, von dem die Mexikaner glaubten, er verursache a l l e bösen Vor-
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zeichen, stünde hinter allen Spukerscheinungen. Über Seiers Kommentar 
hinaus (BK 1:293 ff») erfolgten m.W. keine weiteren Versuche, altmexikanische 
Quellen zum Thema Omina und Zauberei im Hinblick auf CB 18-21 auszuwerten, 
obwohl dies, wie die folgenden, kurzen und bei weitem nicht erschöpfenden 
Bemerkungen zeigen sollen, eine lohnende Aufgabe darstellt. 
Seier identifizierte den kleinen, schwarzen Raubvogel CB 21/V zu Recht mit 
dem üactli (Lachfalke), dessen Geschrei, vor allem wenn es von reisenden 
Kaufleuten an unwegsamen Orten vernommen wurde, als hochgradig gefahrvolles 
Vorzeichen (Tetzauitl) galt (Seier, BK 1:294; Schultze Jena 195o:7-H). 
Der üactli lebt i n Todfeindschaft mit den Schlangen (Alarc6n 1892:148-149). 
Als solcher erscheint er auch CB 21/V, denn unter ihm i s t eine zerrissene 
Schlange dargestellt. Mit der bildhaften Wiedergabe von "Heimtücke beim 
Ballspiel" erinnert CB 21/lV umso mehr an das P o p o l V u h , d a auch 
der üactli und der B l i t z in Verbindung mit Tlatlauhqui Tezcatlipoca CB 21/V 
auf dieselbe Quelle hindeuten ( vgl. Voc, Schultze Jena 1944:188), nach 
der die Herren der Unterwelt (Xibalba), Hun Came 1^ und Vucub Came, ver-
suchen, die Helden, Hunahpu und Kbalanque, h i n t e r l i s t i g zu täuschen, indem 
sie ein Dolchmesser aus ihrem Ball hervortreten lassen (Schultze Jena 1944: 
77). Die Angabe ,rMesser t r i t t aus Ball hervor und richtet sich gegen ein 
Opfer" auf dem Ballspielplatz CB 21/lV, der weiterhin durch Herzen und Kno-
chen (Schädel und Langknochen) als "Ort der Unterwelt und des Todes" qua-
l i f i z i e r t i s t , steht damit offenbar im Einklang. Bie Assoziation des Kanin-
chens im Rachen der Federschlange mit dem mittleren Tageszeichen "Hirsch" 
CB 19/VTI gibt eine Rahua-Metapher für "Flüchtling" wieder. Bei Sahagun 
heißt es: 
"Auch das Kaninchen wurde für ein böses Vorzeichen angesehen. Wenn es i n 
jemandes Hütte eintrat, so sagten die Bauern...daß nun Land und Hof (•••) 
veröden würde. Oder jemand müsse nun flüchten, werde nun Kaninchen, nun 
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H i r s c h s e i n , würde s i c h nun ganz a l s Kaninchen, würde s i c h ganz a l s H i r s c h 
fühlen." 
(Sc h u l t z e Jena 195o:19* v g l . ebenso Sahagun VI, CF 1969:253$ Olmos, ECN 11, 
1974:157,159,177) 
Während d i e "Eule irr: Tempel" CB 16/1 e i n e r s e i t s d i e Präsenz der Göttin T l a -
z o l t e o t l s i g n a l i s i e r t , repräsentiert s i e and e r e r s e i t s aber auch e i n böses 
Omen. Ebenso wie die Inder fürchteten s i c h nämlich die Mexikaner vor dem 
S c h r e i der Eule, den s i e a l s Tcdesvorzeichen und a l s Ankündigung für eine 
b a l d i g e Verödung von Land \md Hof werteten (Schultze Jena 195o:15-17)* 
Bie "Leichenhand" und d i e "Nachtaxt" CB 18/VTII s i n d a l s Zauberinstrument 
bzw. zauberische Transformation ( Y o v a l t e p u z t l i ) T e z c a t l i p o c a s bekannt: 
TIUnd noch e i n Vorzeichen [ t e t z a u i t l ] gab es. über das man h e f t i g erschrak, 
an das a l s e i n böses Vorzeichen geglaubt wurde, das hieß "die Nachtaxt" 
[Yoval t e p u z t l i j . Zu der Zeit.,..wenn d i e Erde ganz t o t d a l i e g t ( i n t i e f s t e r 
Nacht)....wenn d i e O p f e r p r i e s t e r s i c h angeschickt haben, den Götterdienst 
zu v e r r i c h t e n , wenn s i e ihr B l u t auf die Acrcoyatl-Blätter haben tropfen 
lassen....dann ließ es s i c h d e u t l i c h vernehmen* Wie wenn jemand etwas z e r -
s p a l t e t , Holz s p a l t e t , so k l i n g t es von weit her....Ganz e r s c h r e c k l i c h , 
lebentötend...ist diese Nachtaxt....Man sagt von i h r , daß s i e den T e z c a t l -
i p o c a v o r s t e l l e , wenn er über d i e Leute s i c h l u s t i g mache..." 
(Schult z e Jena 195o:ll-13) 
Bas "Nachtaxt"-Motiv, sc wie es im fünften Buch Sahaguns beschrieben i s t , 
s c h e i n t s i c h auf d i e Abschnitte CB 19/VTI ("Holz spalten") und CB 18/VTII 
("Nacht" + "Axt")zu e r s t r e c k e n . Sahagun b e r i c h t e t des weiteren, wie s i c h 
das Phänomen m a n i f e s t i e r t e , und wie man ihm auf verschiedene Weise begegnete 
(Schul t z e Jena 195o:13-15). Bas "Spukwesen" hat d i e Erscheinung eines Men-
schen mit durchschnittenem H a l s : 
"Ber aber betrachtete es nun, der kam ihm nahe (und sah), daß es wie e i n 
Mensch mit durchschnittenem Hals war, (der Kopf) im Nacken abgeschnitten, 
mit einem Hals wie das männliche G l i e d . Dazu der Brustkorb aufgerissen.«. 
Die Wundränder näherten s i c h immer und schlössen s i c h immer wieder..." 
(Schultze Jena 195o:13) 1 6 7 
Auch hierfür b i e t e t s i c h CE 18/VTII eine Entsprechung an: der kopflose 
(Opfer-) Mensch, der s i c h s e l b s t e i n Messer i n die Brust (Halsschlagader?) 
stößt. An seinem Halsstummel i s t e i g e n a r t i g e r w e i s e , wie b e i einem kürzlich 
Geköpften zu erwarten wäre, keine b l u t i g e Verletzung s i c h t b a r . Der"Selbst-
zerstückler" hält s e i n Haupt, das die Gesichtsbemalung des Schwarzen Tez~ 
c.ttl i p o c a trägt, i n der rechten Hand. Die "Leichenhand-Tänzer", auch 
"Nachtvogel-Hexenmeister" ( s i e ) genannt, übten i l i r e n Zauber zum Zweck 
nächtlicher Diebe3züge (Schultze Jena 1 9 5 o : 1 9 9 ) » "Leichenhand" i n Ver b i n -
dung mit "Nachtvogel" ( C h a l c h i u h t o t o i i n ) CB 18/VTII kann m e x i k a n i s t i s c h 
nur im Sinne d i e s e r A r t schwarzer Magie i n t e r o r e t i e r t werden. In dem 
234 
Zusammenhang s t e l l t die Aktion des "Nachtvogels", der ("die Leichenhand") 
"mit dem Schnabel packt", eine bildhafte Ausdrucksform für "stehlen" 
(packen, ergreifen) dar. 
2 . Die "Hexer" 
Zu den diversen Spukerscheinungen heißt es bei Sahagun: 
"Wie man sagt, i s t das alles Hexerei von ihm [ynaval],dem Tezcatlipoca, 
der so die Leute zum Narren hält." 
"Die Leute, denen dies widerfuhr, wandten sich an die Wahrsager, die ihnen 
sagten: "Gewiß bist du gekommen, weil du im Wahrsagespiegel dir ansehen 
willst [timotezcavico] worüber du so i n Aufregung geraten bi s t . " 
(Schultze Jena 195o:29 und 5) 
Barthel schlägt vor, den "Spiegel im Ring", der Tezcatlipoca CB 21/lV und 
CB 21/V sowie Tlahuizcalpantecuhtli CB 19/II und CB 19/VTI als Brustan-
hänger dient, als Zeichen für ,rHexer" (Naoalli) i n Betracht zu ziehen (mdl. 
Mitteilung). Bie auf diese Weise kenntlich gemachten Zauberer erscheinen, 
planvoll innerhalb des sechsten Kapitels v e r t e i l t , auf vertikal benach-
barten Positionen. Außer dem "Spiegel im Ring" tragen sie als weitere 
Unterscheidungsmerkmale rote Kopfbinden und rote, vom Hals herabhängende 
Bänder, an denen der Brustanhänger befestigt i s t . Ihre roten Kopfbinden 
und Bänder erinnern an die Ausstattung indischer (sie) Priester (Brahmanen), 
die bei Abhicara-Zeremonien mitwirken (MP.93«15o; Caland 19o8:3). Nach 
den Angäben des M a t s y a P u r a p a (93«15o) haben diese Vipras 
im Blenste der schwarzen Magie rote Guirlanden und sind auch mit roter 
Sandelpaste eingerieben (ralctamalyänulepaxiab) • Außerdem tragen sie ihre 
(rote?) Opferschnur - entgegen den normalen Gepflogenheiten - um den Hals 
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(nivTta) sowie einen roten Turban bzw. eine rote Kopfbinde (usplsa)• 
Ihre Kleidung i s t ebenfalls rot (lohitämbaradharinati). Auf Grund der 
Kriterien "rote Kopfbinde" und "rote Schnur/rotes Band" können Tezcatlipoca 
CB 21/IV, CB 21/V und Tlahuizcalpantecuhtli CB 19/11, CB 19/VTI auch aus 
indc—mexikanistischer Sicht als Zauberer (die schwarze Magie praktizieren) 
definiert werden. Die Ausstattung Tlatlauhqui Tezcatlipocas weicht gering^-
fügig ab, insofern als seine Kopfbinde rot-weiß gefärbt ist« jedoch trägt 
er wie die anderen Zauberer das rote Band um den Hals (nivTta). Im Rahmen 
der "Hexer"-Gruppe werden Tlahuizcalpantecuhtlis Affinitäten mit Yayauh-
qui Tezcatlipoca besonders deutlich. Daher s t e l l t sich die Frage, ob dieser 
auch gegebenenfalls Punktionen +§ivas besitzt. Im ikonographi sehen Um-
feld der Zauberer konzentrieren sich, ebenso wie im Bildabschnitt 2o/lII, 
der die Schlangengöttin Chalchiuhtlicue/^Manasa zeigt (s. dazu S.249-253). 
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d i e Vorkommen r o t e r , z e r s c h n i t t e n e r Schlangen, d i e CB 18—21 aufzuweisen 
hat. Zerschnittene Schlangen könnten a l s Zeichen für + K r t y a (Zauberei, von 
kr : machen, tun) f u n g i e r e n . Grundlage für diese Umsetzung wäre e i n auf 
Homophonie beruhendes Wortspiel mit k r t (schneiden). V i e l l e i c h t v e r m i t t e l t 
auch T l a t l a u h q u i T e z c a t l i p o c a CB 21/V i n sein e r s p e z i e l l e n Eigenschaft a l s 
"Wanderer" d ie Information + Y a t u (oder Yatudhana?; s. dazu S. 258 ). Yatu 
besagt s o v i e l wie "one who goes, a traveller» going a g a i n s t , attack(?)« 
sorcery, w i t c h c r a f t . . . " (MV/:849)« Bie Beweiskraft s o l c h e r Beobachtungen 
hängt davon ab, ob innerhalb des sechsten K a p i t e l s noch weitere Systeme/ 
Subsysteme zauberischen Gehaltes nachgewiesen werden können. 
3» Die R o l l e der Schlangen. 
13 Schlangen, davon 9 r o t e , 3 schwarzgefleckte und eine Federschlange kom-
men i n sechs der acht B i l d a b s c h n i t t e des K a p i t e l s CB 18-21 vor (CB 19/II -
CB 2 o / l I I - CB 21/IV - CB 21/V - CB 2o/VI - CB 1 9 / V I l ) . Die Vögel hingegen 
konzentrieren s i c h mit 3 von insgesamt 6 Vorkommen i n den verbleibenden 
zwei Abschnitten CB 18/1 und CB 18/VIII. Ich habe b e r e i t s darauf aufmerk-
sam gemacht, daß das V e r t e i l u n g s b i l d der Schlangen d i e lun o - s o l a r e Gliederung 
von CB 18-21 u n t e r s t r e i c h t (S.229). Der hohe Schlangenanteil e n t s p r i c h t 
durchaus den Erwartungen an e i n " s i v a i t i s c h e s K a p i t e l " , denn Rudra-Siva 
i s t b e k a n n t l i c h auf engste mit diesen Tieren verbunden, d i e u.a. d i e Erde, 
den Mond und die Nacht sym b o l i s i e r e n . Vasuki d i e n t der G o t t h e i t zur Zierde 
des Halses, andere Nagas b i l d e n Sivas Ohrschmuck (nagakupglala), Armband und 
Gürtel. Rudra übt Macht über Schlangen (ahi) und Dämonen (yatudhana)^7°aus 
(TS.IV.5.1, Sivaramamurti 1976:14), wohnt sogar i n i h r e r M i t t e (Chaudhuri 
1 9 3 9 : 1 8 9 - 1 9 o ) . 1 7 1 
"The r e l a t i o n between Rudra and the serpents cannot be regarded merely as 
an o f f s h c o t of that god's character as pa s u p a t i . I t i s c e r t a i n l y of a more 
i n t r i n s i c nature. According to the anukramapX, AV.III.26 and 27 p e r t a i n to 
Rudra. Out of these two hymns, I I I . 2 6 is a magical i n c a n t a t i o n against de-
mons of a l l s o r t s , while I I I . 2 7 i s s p e c i a l l y c h a r a c t e r i z e d as c o n s t i t u t i n g 
a serpent-charm. S i m i l a r l y the devata of the two stanzas, namely, AV.IV.56. 
2 - 3 , i s s a i d to be Rudra and they are d i r e c t e d a g a i n s t serpents. Conversely 
AV.XII.1.46, which i s obviously an i n c a n t a t i o n against the serpents, accom-
panies an o b l a t i o n to be made by the brahman p r i e s t in the satarudriya-homa. 
Partner, in the AsGS IV.8,28 serpents are mentioned among the manifold and 
more or l e s s c u r i o u s l y named f o l l o w e r s of Rudra who share an o f f e r i n g made 
tc him, and, according to the HirapyaGS ( l . 5 o l 6 . 1 o ) in aplace i n f e s t e d with 
3erpents, o f f e r i n g i s made to Rudra "who s i t s among the serpents." 
(Bandekar, JUP, 1953 : l o 4 ) 
Im Mahadevasahasranamastiati wird Rudra-Siva auch SarpacTranivasana genannt 
(B: ma 6 3 ) . Schlangenattribute kennzeichnen o f t d i e rechte (männliche) 
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Hälfte der Ara^anärTsvara-Darstellungen (Adiceam 1968:155-157) • Dieses 
Indiz steht mit der indo-mexikanis tischen Bewertung des Roten Tezcatlipoca 
CB 21/V (s.S. 193-195,231) im Einklang. 1 7 2 Das Auftreten von Schlangen an 
sechs Orten innerhalb von CB 18-21 (Kapitel Vi) sowie die Beobachtung, daß 
die Summe der Schlangen, die im oberen Register (CB 21/V - CB 2o/VT - CB 19/ 
VTI - CB 18/VTIl) abgebildet sind, ebenfalls 6 beträgt, erinnert an den 
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Schlangenzauber AV.3.27. auf den Bandekar sich bezieht (l953:lo4; s« 
S.235). Darin werden sechs Schlangenarten (asita, t i r a s c i r a j i , prdaku, 
svaja, 1 7^ kalmasagrTva und s Vitra oder citra) den sechs Himmelsgegenden 
und deren Regenten (0 : Agni, S : Indra, W : Varupa, N : Sorna, dhruva dis : 
Vispu (oder,laut TS.V.5.1, Yama), urdhva dis : Brhaspati) zugeordnet. Der 
Zauber selbst g i l t den Feinden: "who hates us, whom we hate, him we put 
in your jaws [jambha]!" (Whitney 19o5:133; s. auch TS.IV.5.11). Einzelne 
Übereinstimmungen mit den Schlangenarten, die AV.3.27 benennt, im sechsten 
Kapitel des Codex Borgia ("quergestreifte Schlange", "Schlange mit geflecktem 
Hals") dürften zufällig sein. Wesentlicher hingegen i s t , daß sowohl spät-
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vedische Dokumente als auch CB 18-21 Schlangen mit der Zahl sechs asso-
ziieren. 
4« Phänomene der acht Weltgegenden. 
In indischen Quellen erscheint die Zahl acht als fundamentale Größe bei der 
Klassifizierung und Abwehr von Omina (Weber 1859:312 ,316; BrS . 8 6 . 7 5 ff«, 
1 9 4 7 : 6 6 6 f f . ) . Omina werden nach den Richtungen beurteilt, i n denen sie sich 
manifestieren (BrS. 1 9 4 7 : 6 6 6 - 6 6 8 ) . Darunter fällt auch die geschlechtsspe-
zifische Klassifizierung i n vier männliche Hauptrichtungen und vier weib-
liche Nebenrichtungen. Ein ähnliches Prinzip, das jedoch nicht auf Richtungs-
zuordnungen beruht, bestimmt die Binnenstruktur von CB 1 8 - 2 1 (s.S .23o-23l). 
Gemäß der B r h a t S a m h i t a werden jeder der acht Weltgegenden ein 
besonderes "Zeichen" sowie ein Ort bzw. Begleitumstand zugeordnet, die sich 
auf Vorzeichen beziehen. Vaxahamihiras Angaben lassen sich wie folgt zu-
sammenfassen (cf. B r S . 8 6 . 7 5 - 7 8 ) : 1 7 6 
RICHTUNG GOTTHEIT BEGLEITUMSTAND "ZEICHEN' 
1. 0: rot Indra vyayama dhvaja 
2. SO Agni sikhin dagdha 
3. S: gelb Yama nikujita imasana 
4 . 3W Ni r r t i kalaha dar! 
5. W: schwarz Varupa ambhas jala 
6. NW Vayu nigagla parvata 
7. N: weiß Indu mantra yajffa 
8. NO Samkara gosabdha ghosa 
Zwischen d i e s e r Passage der B r h a t S a m h i t a und den acht B i l d -
abschnitten, i n die das sechste K a p i t e l des Codex B o r g i a , CB 18 - 2 1 , u n t e r -
t e i l t i s t , bestehen z a h l r e i c h e Übereinstimmungen: 
I . K r i e g : CB 19/11 und CB 2o/VT 
CB 2o/VT z e i g t recht? im B i l d , T l a l o c f * I n d r a gegenüber zwei theriomorphe, 
a n g r i f f s l u s t i g e Standarten«* ( dhvaja-) Träger, die anscheinend K r i e g e r 
darstellen., In Anbetracht ihrer kämpferischen Haltung l i e g t es n i c h t a l l z u 
f e m , auch an +vyayama (Kampf, k r i e g e r i s c h e Übungen) zu denken. Eine e i n -
deutigere Entsprechung hierfür f i n d e t s i c h jedoch beim Datenanschlusspart-
ner CB 19/II i n Form des Kriegssymboles " a t l t l a c h i n o l l i " • Dieser Abschnitt 
enthält überdies den höchsten ^'dhvaja-Anteil des Kapitels, 
I I . Feuer: CB 21/V und CB I8/I 
CB 21/V e r s c h e i n t der f e u r i g e (sie) Rote 'Rudra. S i k h i n bezeichnet n i c h t 
nur das Feuer, sondern auch den Pfau (Feuer- und Sonnenvogel), das R e i t -
t i e r und Symbol Skanda-Kärttikeyas, der CB 21/V a l s :>siegreicher K r i e g e r " 
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(theriomorpher TSkanda-Karttikeya) J'' ' a u f t r i t t * Da der üactli CB 21/V 
a l s B e g l e i t e r + S k a n d a - + K a r t t i k e y a s und als Schlangenfeind dem Vahana des 
indischen Kriegsgottes f u n k t i o n a l e n t s p r i c h t , kann man i h n a l s +5ikhin 
auffassen* Der B i l d a b s c h n i t t CB 18/1 enthält "Verbranntes". B i n V/ortspiel 
mit""Ju§ führt zu u§ita, einem Synonym von dagdha. Da dagdha u.a« auch 
"the quarter where the sun remains overhead" (MW:466) bezeichnet, konnte 
^dagdha s i c h v/eiterhin auf den roten Sonnengott CB 18/1 ( a l s Erscheinungs-
form des Feuers) beziehen. 
I I I . Tod und Unterwelt: CB 21/TV und CB 18/VIII 
.1 . ' "; 7 v» 
Der Gott der Unterwelt, M i c t l a n t e c u h t l i ('Yama),""' ' und seine "lachende" 
Partnerin s i n d CB 18/VIII abgebildet. Seilte niar. die offenstehenden Münder 
beider Gestalten im Sinne von "Jammerlaute ausstoßen" ( n i k u j i t a : Singen, 
Jammern„ Geschrei, Laute von sich ^eben) interpretieren können? Die Region 
der Dunkelheit CB 18/VIII s t e l l t vermutlich einen "Aschenort" ( +smasana) 
dar. Eine "Leichenstätte" (+§masana) i s t im A b s c h n i t t CB 21/TV zu sehen. 
IV. Qnheil und Zerstörung: CB 19/11 und CB 18/VTII ( D u b l e t t e n ) 
Die Lesung Tonan T l a l t e c u h t l i ( i t z p a p a l o t l ) für den "Erdreichen" CB 1 9/H 
i m p l i z i e r t einen Hinweis auf N i r r x l , die unheilvol J e, ,jnfruchtbare Göttin 
der Vernichtung. Auch die "lachende" Göttin der Unterwelt CB 13/7111, 
die zu den grauenvollen Erscheinungsformen der +DevT zähl t ( a l s + K a l i 
+ K a l i k a , Ugratara oder Captfikä), b e s i t z t + M i r r t i - E i g e n s c h a f t e n . Kalaha 
hat diverse Bedeutungen, darunter "Weg", "Heimtücke" und " S t r e i t " . Der 
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Ballspielplatz CB 21/lV s t e l l t offenbar einen "Ort der Heimtücke" dar (s. 
S.232). "Streit" könnte auf die Situation zwischen den beiden Todesgestal-
ten CB 18/VTII zutreffen. DarT (Loch im Boden, Höhle) verweist als feminine 
Form von dara (das Spalten, Gift) auf Qualitäten einer + N i r r t i (CB 19/II, 
CB 18/VTII ? ) . 1 7 9 
V. Wasser: CB 2o/lII 
Der Ozean ("Sieben Meere") neben Chalchiuhtlicue/^Laksml CB 2o/lII l i e f e r t 
einen deutlichen Hinweis auf +ambhas oder + j a l a . Ein Varupa-Äquivalent 
läßt sich an dieser Stelle lediglich indirekt ermitteln (s.S.243). 
VI. Wind: CB 19/11 und CB 19/VTI 
Der Windgott Eecatl/^Vayu (+Maya +Jalavan) erscheint im Abschnitt CB 19/11. 
Dieser enthält außerdem, neben CB 2o/VT, im Vergleich mit den übrigen B i l d -
abschnitten die meisten "Seile" (mecatl), so daß an eine besondere Betonung 
der Idee des Bindens (Fesseins ?) zu denken i s t (s. niga^a, Fessel). 
Die Information "Berg" ( +parvata) wäre CB 19/VII zu erwarten. 
VTI. Mond und Priester: CB 18/VTII (und CB 18/l) 
CB 18/VTII spielt der Mond eine entscheidende Rolle (Mondhieroglyphe und 
lunare Göttin), während er im Abschnitt CB 18/l durch den "Tempel der Eule" 
(für: lunare +DevT) indirekt vertreten i s t . +Yajna (und +Mantra ?) gehören 
zu den priesterlichen Pflichten des nächtlichen Opferpriesters CB 18/VTII. 
VIII. CB 21/IV (V) und CB 18/VIII 
+Rudra-Siva erfüllt die beiden Abschnitte CB 21/lV und V mit seiner Präsenz. 
Wegen des "Nachtaxt"-Motivs (s.S.233) wäre +ghosa (Lärm, Geräusch, Dröhnen) 
CB 18/VTII (oder CB 19/VII ?) zu vermuten (s.dazu Schultze Jena/Sahagun 
195o :13), zumal dort das Haupt des Schwarzen Tezcatlipoca/"*"Siva (+Samkara) 
abgebildet i s t . 
Obwohl die acht Bildabschnitte CB 18-21 fast lückenlos mit Angaben in Va-
räliamihTras B r h a t S a m h i t a (86.75-78) übereinstimmen, müssen 
weitere indische Quellen zu diesem Thema hinzugezogen werden, um nachweisen 
zu können, daß die Komposition des sechsten Kapitels im Codex Borgia 
auf einer systematischen Umsetzung indischer Konzeptionen beruht. Ausgehend 
von VarahamihTras ZuordnungsSystem der Zeichen/Orte/Qualitäten zu den 
acht Richtungen läßt sich i n Bezug auf CB 18-21 vorläufig feststellen, daß 
die (hypothetischen) Äquivalente, die i n den einzelnen Bildabschnitten 
enthalten sind, nach den Kriterien Datenanschluss (CB 2o/VT und CB 19/II» 
CB 21/V und CB 18/l, CB 21/lV und CB 18/VTII, CB 21/lV und CB 19/II) oder 
vertikale Nachbarschaft (CB 19/II und CB 19/VTI, CB 18/1 und CB 18/VTIl) 
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gruppiert zu sein scheinen. 
5. Die Vorzeichen 
5.1. "Vogel-Erscheinungen" 
Unter den sechs Vögeln des Kapitels sind der Üactli CB 21/V und die Eule 
G3 18/1 dem Mexikanisten als Vorboten unheilvoller Ereignisse bekannt (s. 
auch 3.232-233)• Ins Sanskrit übertragen, verstehen sich die "Vogel-Er-
scheinungen" als +Utpata (das Auffliegen, plötzliche Erscheinung, Omen) -
ein Begriff, der ein Wortspiel mit Utpata (Vogel) zuläßt - oder +Sakuna 
18o 
(Vogel, insbesondere Geier und Adler, unheilvoller Vogel, Omen). Mit 
Ausnahme von CB 18/l finden sich ominöse Vögel im oberen Register von 
CB 18-21 (CB 21/V, CB 19/VTI, CB 18/VIIl) und dort jeweils an einem "oberen 
Ort" (CB 21/V und CB 19/VTI: auf dem Baum; CB 18/VIII: am Nachthimmel). 
Die "Eule im Tempel" CB 18/l repräsentiert das Beizeichen (Kennzeichen) 
der Tagesregentin Tlazolteotl/^DevT (s. CB 12, CV 3o, CV 91). Die paral-
lele Wochenregentin wird stattdessen vom "Geier im Tempel""* begleitet 
(CB 68, CV 61). Zwischen der Wochenregentin CB 68 ("ce olin") bzw. dem 
"Geier im Tempel" und der "Eule im Tempel" CB 18/1 besteht eine Verbindung, 
die sich auf die Datenkettenprojektion (s.S.216-217) gründet. Sowohl die 
Eule als auch der Geier sind Wahrzeichen der grauenvollen Erscheinungsformen 
der Großen Göttin DevT. Im A t h a r v a V e d a gehören diese Vögel 
des Unheils zu einer Reihe zauberischer Verwandlungen, die zu vernichten 
Indra angerufen wird. Nachdem dieser mit AV.8*4.21 die Aufforderung er-
hält, die Dämonen zu zerstören ,vwie eine Axt den Wald" (parasur yatha 
vanam), heißt es AV.8.4.22: 
"The owl-sorcerer [uluka-yatuJ, the owlet-(?) sorcerer [susulüka-yatuj 
ümite thou...., the eagle-sorcerer [suparpya-yatu] and the vulture—sor-
cerer [grg\hra-yatu] - do thou destroy the demon [raksas], 0 Indra...." 
(Whitney 19o5*439) 1 0 5 
AV.8.4.17 erwähnt weibliche Yatus, die v/ie Etilen erscheinen: 
'She who goes forth in the night [naktam] like an owl fkhargala-iva] 7 hate-
f u l , hiding herseif away - may she f a l l down..." 
(Wnitney 19o5:488) 
Lach der B r h a t S a in h i t a und dem M a t s y SL ? u r a n a 
i s t es ein schlechtes Vorzeichen, wenn eine Eule (uluka, MP.237*12| kau-1 q a 
äika, BrS.46.68, 1947:361) in den Palast des Königs (grha) gelangt 
oder an dessen Tür (nrpadvara) erscheint, den dies besagt, daß der König 
sterben oder seinen Reichtum verlieren wird (vgl«, Schultze Jena/Sahagun 
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195o:15-17). Weber z i t i e r t aus dem A t h a r v a p a r i s i s $ a , w o 
es heißt, daß Geier (gr^hra) oder Eule (uluka), die auf ein Haus fliegen, 
Zeichen des Todesgottes Yama sind (1859:322-323)- Dies mag im Hinblick auf 
die vertikale Nachbarschaftsbeziehung zwischen den Todesgöttem CB 18/VIII 
und der "Eule im Tempel (Haus)" CB 18/1 relevant sein. Dieselbe Quelle 
s t e l l t weiterhin böse Träume, Schlaflosigkeit und Schlafsucht (atinidra) 
als Phänomene hin, die unter Yamas Zuständigkeit fa l l e n (1859:322-323)• 
Die geschlossenen Augen des +§iva (-Hauptes) CB 18/VTII können als b i l d -
hafter Ausdruck für Schlaf gelten. 
Das Hauptargument für die Identifizierung des Üactli CB 21/V mit einem 
+Krspa Sakuna (schwarzer, ominöser Vogel) gründet sich auf seine Assoziation 
mit dem Roten Tezcatlipoca/^Rudra. Bei Erscheinen des Kr§pa Sakuna i s t 
laut K a u s i k a S u t r a die Hymne an Rudra (Bhava und Sarva) AV.11.2 
ein angemessenes Abwehrmittel (Kaufe.S.129.3» cf. Bloomfield 1964:619). 
Diese Hymne (s. dazu auch S. 254-258) wird auch zur Abwendung von Unheil 
im Zusammenhang mit Reise und Handel - i n einer CB 21/V analogen Situation 
(sie) - r e z i t i e r t . 
Die Funktion des (ominösen) Vogels am zerbrochenen, blutenden Baum CB 19/VII 
konnte bisher nicht geklärt werden (s. dazu Seier, BK 1:296, handelt es sich 
um einen Sperber ?) • Das Strickadnex, welches er im (am) Schnabel trägt 
(s. auch CB 19/II» bei der Schlange), wiederholt sich beim Co-Regenten der 
trecena "1 Affe" 1, dem Jaguarkrieger^Skanda-Karttikeya CB 7° oben, i n einem 
Abschnitt, der qua Datenkettenprojektion mit CB 19/II korrespondiert (s.S. 
216-217). 
CB 18/VIII zeigt beiderseits des Mondes einen vom Nachthimmel hinabfliegen-
den Vogel, zur Linken (heraldisch rechts) den Truthahn (Chalchiuhtotolin/ 
+Ganesa), zur Rechten (heraldisch links) den messerbesetzten Adler (vgl. 
CB 11, 15. "Adler"). Diese Darstellung erinnert in Einzelheiten an die 
schwerverständlichen Verse zum Thema Totenkult und Reich der Vorväter 
AV.18.3.58-66 (Whitney 19o5:864). Dämonen, die, i n Vögel verwandelt, des 
nachts umherfliegen, sind Gegenstand von AV.8.4.18: 
"Scatter yourselves, 0 Maruts, among the people (...)$ seek, seize, crush 
(...) the demoniacs [raksasj, who, becoming birds [vayo ye bhütva], f l y 
in the nights [patayanti naktabhirj..." (Whitney 19o5) 
Den hinduistischen (tantrischen) Ganesa verehrte man, um sich schwarzer 
Magie (abhicara) zu erwehren (Hazra 1951:93, cf. GanP. 1.46.124). Die "Lei-
chenhand" im Schnabel +Ganesas CB 18/VIII (s. auch 3.233-234) erlaubt ein 
V/ortspiel mit hasta (Hand, Slephantenrüssel). Auf diese Weise lassen sich 
+Hastimukha und +Parasuhasta als Beinamen des +Ganesa CB 18/VIII ermitteln. 
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"Der mit der (Leichen-) Hand" vermag auch einen Hastavat (Dieb) darzustel-
len. Sahagun gemäß sind es Diebe (sie), die als "Leichenhand-Tänzer" oder 
"Nachtvogel-Hexenmeister" die Leute i n Schrecken versetzten (Schultze Jena 
195o:199; s. auch S.233). Die Aktion des "Nachtvogels" +Gane§a CB 18/VTII 
("packen") s t e l l t gleichermaßen eine mexikanische Ausdrucksform für Dieb-
stahl dar. Außer Hastavat gelten im Sanskrit u.a. jöchu oder Mus (Dieb, Maus) 
als Bezeichnungen für den Dieb. Eine Maus (oder Ratte) i s t bekanntlich Ga-
nesas Vahana. Seine Assoziation mit der Maus geht möglicherweise auf Rudra 
zurück ("akhus te pasufc", SYV.3.65, cf. Bhattacharji 1962:88), den Herrn 
über alle Klassen von Dieben und Räubern, die sich tagsüber und nachts an 
allen erdenklichen Orten herumtreiben (TS.IV.5«3). Rudras Namen Mu§patam 
Pati (TS.IV.5.3, "Herr der Diebe") trägt später auch sein Sohn Skanda 
(s. Pischel 1886:12o). 
5.2. Waldtiere 
In Mexiko (Schultze Jena/Sahagun 195o:19) wie i n Indien galt es als böses 
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Omen, wenn Waldtiere (vanya, ärapya) die Wohnorte der Menschen aufsuchten. 
Im A d b h ü t a b r a h m a p a des S a m a v e d a zählt dies zu den 
Erscheinungen, die dem Windgott unterstehen: 
"Nach der Luft [antariksa] wende sich ... (in wessen Haus sich) Esel,... 
Taube, Eule [uluka], Krähe [kakaj, Geier [gro"hra], Falke [syena].• .oder 
Schakal niederlassen, wenn von oben Staub-,.. .Knochen-, Blut- [rudhira] 
Regen [varsa] sich ergießen, •. .wenn Hasen ins Dorf laufen [sasaka gramam 
pravisantij, die Bäume Blut schwitzen...Alle diese sind dem Vayu geweiht." 
(Weber 1889:53o f f . ) 
"Wenn Hasen ins Dorf laufen..." entspricht der Angabe "Kaninchen und Hirsch" 
im Bildabschnitt CB 19/VII (s.dazu S.232-233), vorausgesetzt, man kann vom 
Effekt ("Flüchten") auf die Ursache (Vorzeichen: "das Kaninchen bet r i t t die 
Hütte") schließen. Ber Baum, der CB 19/VTI dargestellt i s t , ergießt Blut 
( +sravati rudhira^) bzw. läßt einen "Regen von Blut" ( +rudhiravarsa) zur 
Erde fließen. Die Gottheit, die diese Phänomene kontrolliert, Eecatl/^Vayu, 
erscheint im vertikal benachbarten Abschnitt CB 19/11« 
5.3. 3äume 
Zerbrochene, blutende Bäume begegnen uns CB 21/V und CB 19/VTI bei Tlatlauh-
qui Tezcatlipoca/^Rudra und dem Holzf aller/"*"Tak§aka. An den blutigen Bruch-
stellen erscheint jeweils ein (unheilvoller) Vogel. Der Baum des siebten 
3ildabSchnittes dient zugleich verschiedenen Schlangenarten als Wohnstätte 
(im Geäst, bei der Wurzel) und befindet sich inmitten eines trockenen 
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Feldes (in der Wildnis/*Jangala ?), während CB 21/V der Baum am Rande eines 
Weges steht. Die Aktion des Tlahxiizcalpantec\ihtli/+Tak§aka (+Parasuräma) 
CB 19/VTI, der mit seiner Axt den Baum/Wald in Stücke haut, konnte ihn -
entsprechend dem indischen Sinnbild des "Spaltens mit der Axt" - als "Zer-
störer von Feinden und übernatürlichen, adversen Mächten" (asuras, raksa-
sas etc.) qualifizieren (s. AV.8.4.21, Whitney 19o5:489; s. dazu auch 3.239; 
SP, RudraS.5.2.17, 1978:81o). Zu den "Erscheinungen an Bäumen" v/ird i n der 
B r h a t S a m h i t a gesagt: 
"If the branches of trees break down a l l of a sudden (without any cause) 
[sakhabhaAge "kasmad vrksanam], preparation for war should be foretold..." 
"If...blood [sopita] (flows from trees), there w i l l be war [samgreuna]..." 
(BrS.46.25,27, 1947:351,352) 
Diesen Vorzeichen (vrksanam vaikrtya) wird mit Opfern und Hymnen an Rudra 
begegnet (BrS.46.31-32, 1947:353). Bas M a t s y a P u r a p a enthält 
die gleichen Angaben mit dem Zusatz, daß bei solchen Gelegenheiten dem 
Rudra ein Tier (pasu) i n der Nähe des betreffenden Baumes darzubringen sei 
(MP.232.14, 1972:256). Auf diese Textstellen bezogen, lassen sich die Kon-
stituenten des Bildabschnittes CB 21/V sinnvoll interpretieren: der Rote 
+Rudra kontrolliert die Vorzeichen +Sälchabhanga und + l ,Bluten des Baumes"; 
das Opfertier/^Pasu erscheint i n Gestalt des Vierfüsslers mit der Opfer-
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fahne (sie), der gleichzeitig "Krieg" (Krieg wird vorhergesagt) si g n a l i -
s i e r t . Auch der üactli an der Bruchstelle des Baumes i s t ein (mexikanischer) 
Vorbote des Krieges: 
"Bies passierte ihnen...inmitten einer weiten Ebene, inmitten eines Waldes, 
im dicken Wald, im Inneren des Waldes und wenn die Kaufleute wanderten und 
ihnen das passierte, daß über ihnen der Üactli lachte, so sprachen sie: 
es wird sie ein Unglück treff en,.. .oder daß ihnen irgendwo die Weiterreise 
durch Krieg versperrt werden wird. Das wird ihnen passieren." 
(Seier/Sahagun, BK I:294) 1 8 7 
Im 3ildabschnitt CB 21/V liegt offenbar eine Uberlagerung mexikanischer 
und indischer Inhalte vor: 
I. Wenn der üactli lacht, wird den Händlern (Tlatlauhqui Tezcatlipoca in 
Händler-Tracht) Krieg (Tier mit Opferfahne: a) siegreicher Krieger, b) die 
Besiegten erleiden den Opfertod) begegnen. 
II. Wenn ein Schwarzer Vogel/^Krspa Sakuna erscheint, wird +Rudra angerufen 
(mit der Hymne AV.11.2). Wenn die Zweige eines Baumes abbrechen, oder 
wenn ein Baum Blut verströmt/schwitzt, wird Krieg (Vierfüssler mit Opfer-
fahne repräsentiert +Skanda-Karttikeya, den indischen Kriegsgott) eintreten. 
Um dieses Unheil abzuwenden, wird +Rudra ein +Pasu (Vierfüssler mit Opfer-
fahne repräsentiert das Opfertier) geopfert und das Rudrajapa (TS.IV.5) 
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gebetet. 
Beide blutenden Bäume im sechsten Kapitel des Codex Borgia, CB 21/V und 
CB 19/VTI, besitzen eine Wurzel, die durch rote Voluten auffällig gekenn-
zeichnet i s t . Im indischen Kulturbereich stellen Baumwurzeln gefährliche 
(ominöse) Orte dar, wo man besonderen Schutzes bedarf. Dort halten sich 
beispielsweise die unheimlichen Rudra-Scharen auf (Mbh.12. App.I. No.28, 
line 372, "ye..vrksamulesu...). Ein Rudrakavaca aus Indonesien enthält 
folgende Verse, die für die indo-mexikanistische Bewertung von CB 21/V 
aufschlussreich sind: 
"May Ee-with-the deformed eyes [virupaksa] protect me when I am on a jour-
ney as a traveller on foot [prasthane pathikam]- at the root of a tree 
[vrksamule]..•" 
(Goudriaan and Hooykaas 1971:395 f f . , No.673) 
5.4 • "Wasser-Erscheinungen" 
Das Meer ("Sieben Meere"), das im Abschnitt CB 2o/lII erscheint, i s t der 
mythische Ur—Ozean, durch dessen Quirlung (manthana) sowohl der Uns^terb-
lichkeitstrank (amrta) als auch das absolut tödliche, weltenzerstörende 
Gift hervorgebracht wurden. Die feurigen, schwarzen Wolken, die aus dem 
Meer CB 2o/lII emporsteigen,repräsentieren in diesem (mythischen) Kontext 
+Visa (Gift). Im Kontext der Vorzeichen lautet ihre Deutung anders; 
"If f i r e [jvalana] i s observed on water [ j a l a ] . . . i t indicates the king !s 
death..." 
(BrS.46.19, 1947:35o) 
"If wells [kupa] show flames [jvala], smoke [dhuma]...they are said to 
tend to the mortality of the population." 
(BrS.46.49, 1947:357) 
Auch im M a t s y a P u r a p a i s t angegeben, daß Epidemiengefahr be-
steht (janamarabhaya, "die Furcht /or dem Sterben der Lebewesen"), wenn 
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Wasserbehältnisse (jalasaya) aufflammen (prajvalanti) oder aussehen, 
als ob sie Flammen (jvala), Rauch (dhuma) oder Staub (rajas) entsenden (MP, 
234.3,4 , 1972:257). Laut B r h a t S a m h i t a s o l l in diesen Fällen 
Varupa geehrt werden (BrS.46.51, 1947:357). Vermitteln die ,rWasser-Erschei-
nungen" CB 2o/lII indirekt auch +Varunas Präsenz? In Anbetracht der Über-
einstimmungen zwischen dem Bildinventar von CB 18-21 und den "Erscheinungen 
der acht Veitgegenden" (BrS.86.75-78) erhält diese Hypothese zusätzliches 
Gewicht (s. dazu S.236-238). 
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5.5» Zerbrochene Krüge und Geräte 
Die zwei Vorkommen zerbrochener Krüge im sechsten Kapitel sind CB 2o/lII 
zu finden. Der blutende Krug auf der schaumgekrönten Wasseroberfläche ent-
hält einen toten Anthropomorphen, während der zweite Krug, den Chalchiuhtlicue/ 
+LaksmT (+Manasa) als Rückenlast trägt, eine Schlange zum Inhalt hat. 
Zerbrochene Gegenstände, wie Wasserkrüge (kumbha), Kübel und Töpfe (sthala) 
gelten als Vorzeichen (nimitta), die Indra geweiht sind. Im 7o. A t h a r v a -
p a r i s i g f a (Adbhuta&anta) wird alles, was zerbricht, Indra zuge-
schrieben: 
"Wenn nachts ein Regenbogen steht, oder wem irgend je erscheint eine Schlang 1 
[darvTkara], oder wenn von selbst.• .Topfgeschirr [kumbha]...oder irgendwas 
sonst zerbricht....Alles gestörte Hauswesen - dem Indra kenn1 man diese zu." 
(Weber 1859:32o) 
Mit der Opfergabe s o l l man dann sprechen: 
"Indra, SacTpati, Sakra, der Blitzhand [sie], Götterherr [suresvara], A l l ' r 
Unheilszeichen Sühner i s t . . . " 
(Weber 1859:32o-32l) 
Tlaloc/^Indra ( +Vajrapapi) CB 2o/VT hat die Kontrolle über die Phänomene, 
die sich im vertikal benachbarten Bildabschnitt CB 2o/lII manifestieren. 
5.6. Zusammenfassung 
Die Integration indischer Konzeptionen, die sich auf Omina und Zauberei 
beziehen, scheint entlang vertikaler Zuordnungen innerhalb des sechsten 
Kapitels, CB 18-21, erfolgt zu seini 
Bie Omina "Eule" CB 18/l und "Schlafsucht" (atinidra) CB 18/VTII 1 9° un-
terstehen dem Todesgott CB 18/VTII. 
Die Omina "Blutregen" CB 19/VTI, "blutender Baum" CB 19/VTI und "Hase 
läuft ins Dorf" CB 19/VTI unterstehen dem Windgott CB 19/II. 
Die Omina "zerbrochene Krüge" CB 2o/lII und "zerbrochenes Gerät(Coa)" CB 
2o/VT unterstehen dem Regengott CB 2o/VT. (Die Omina im Zusammenhang mit 
Wasser, "rauchendes, flammendes Wasser" CB 2o/lII unterstehen dem Gott 
des Meeres CB 2o/lII ?) 
Die Omina "Schwarzer Vogel" CB 21/V, "Brechen der Zweige" CB 21/V, "blu-
tender Baum" CB 21/V unterstehen dem Kriegsgott +Rudra ( Agni-Aspekt ?) 
CB 21/IV, V. 
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CB 21/V CB 2o/VI CB 19/VII CB 18/VIII 
+INBRA TODESGOTT 
+RUDRA 
CB 21/lV CB 2o/III CB 19/11 CB 18/l 
5. Aspekte der DevT 
1. Die "Retterin" 
Hindus wie Buddhisten betrachteten die Große Göttin als "Retterin" (Durga 
TäripT, Ugratära, Tara) der Menschen vor großen Gefahren (bhaya). D.C. 
Bhattacharya (1967:157-138) und K.K. Dasgupta (1967:116) betonen, daß die 
livaitische DevT und die buddhistische Tara in dieser Eigenschaft grund-
legend übereinstimmen (s. auch Banerjea, DHI:492). 
"In other words Durga and Tara not only etymologically but also conceptually 
came to be regarded as identical in the fourth-fifth Century A.D." 
(Dasgupta 1967:116) 
Die lunare, "lachende" Todesgöttin CB 18/VIII, die Stemaugen ( +Tarab ?) 
im Haar trägt, scheint Aspekte der DevT Durga (TaripT, Ugratära, Aftahasa 
etc.) und der buddhistischen Tara (Asjamahabhaya-Tara) i n sich vereint zu 
haben. Ob dieser spezifische Synkretismus durch die "Spenderkultur" vorge-
geben war oder ob er sich erst im Rahmen de3 Borgia-Programms herausbildete, 
i s t schwer zu bestimmen. Die erste der beiden Möglichkeiten i s t zwar nahe-
liegend, dennoch problematisch, da m.W. keine indische Quelle Hinweise auf 
eine direkte Assoziation der DevT Durga mit dem Asfamahabhaya-Aspekt der 
Tara"^*"gibt. 
Die RückSchlüsselung der Göttin der Unterwelt und des Todes CB 18/VTII auf 
A§tamaha^jhaya--Tara gründet sich in erster Linie darauf, daß die "acht 
großen Gefahren" innerhalb des acht-teiligen Kapitels CB 18-21 nachgewie-
sen werden können. Quellen aus dem 8. und 11.Jh. A.D., das Sragdhara Stotra 
( B 3 S , Vol.I, 19o8:w.lo-17) und eine Inschrift aus der Zeit des Calukya 
— 192 — Vikramaditya, ' benennen die acht Mahabhayas, vor denen Tara die Menschen 
bewahren s o l l . Es sind dies durch Wasser bedingte Gefahr, wie Schiffbruch 
19 "5 
(bliinnanauka) , Feuer (agni, sikhin), Löwen (hari, simha), Elephanten 
(karin), Schlangen (phapi), Diebe (taskara, caura), Gefangenschaft (nigaoVa, 
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bandhana) sowie Dämonen (raksasas, pisacas). Dieses Konzept stimmt im 
Prinzip mit der Klassifizierung von Omina nach den acht Weltgegenden (Zeichen, 
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Orten, Begleitumständen) bei VarahamihXra (BrS.86.75-78, s. dazu S.236-238) 
überein. Brei der Mahabhayas, namentlich Sikhin (Feuer), Jala (Wasser) und 
Nigaola (Fessel) sind mit Faktoren identisch, die i n der B r h a t S a m-
h i t a angeführt sind. Auf die Präsenz von +§ikhin (CB 21/v), + J a l a (CB 
2o/lIl), +Higacla oder +Bandhana (CB 13/11. CB 19/VTI, CB 21/1V) sowie auf 
die Rolle der Schlangen (CB 19/II - CB 19/VTl) innerhalb von CB 18-21 wur-
de bereits eingegangen (S.235-238). +Simha erscheint CB 18/l in Gestalt 
des Jaguars (s. Barthel, "Indc-Mexicana", Katalog ad 14»ocelotl), der zu-
gleich einen +Raksas darzustellen vermag ("Indo-Mexicana", Katalog ad 3» 
c a l l i ) . Gleich dem Jaguar/^Simha, der mit erhobenen Pranken den Tempel be-
wacht/^Raksas, erfüllt auch "Ber (Truthahn/^Ganesa) mit der (Leichen-) Hand" 
CB 18/VIII eine Doppelfunktion, indem er sowohl +Taskara (=+Hastavat, s.dazu 
S.24o-24l) als auch +Hastin oder +Karin abdecken kann.^7*^ Somit konzentrie-
ren sich vier der "acht großen Gefahren" im ikonographi sehen Umfeld der 
Großen Göttin, CB 18/l und CB 18/VIII. Drei weitere, das sind +Sikhin, 
+Phapi und +Bandhana begleiten die Tezcatlipoca/^Rudra-Siva Erscheinungs-
formen in den Bildabschnitten CB 21/V und CB 21/lV, die auf Grund von Da-
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tenanschluss mit CB 18/l und CB 18/VTII korrespondieren (s.S. 23o). 7 
Diese Beobachtungen reichen nicht aus, um eine Äquivalenzbeziehung zwischen 
der lunaren Todesgöttin CB 18/VTII und der Asjajnahabhaya-Tära beweisen zu 
können. Auch die Möglichkeit +Tärafc (die Sterne, die Pupillen) für die 
"Sternaugen" einzusetzen, die das Haar der erstgenannten schmücken, ergibt 
all e i n keine befriedigende Lösung. Ein Tärälj/lira-Wortspiel erhält aber 
im Hinblick auf CB 18/VTII einen ganz besonderen Aussagewert, wenn man be-
rücksichtigt, daß die Göttin Tara für die Seefahrer (sie) zuständig war, 
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die sich nach den Sternen (Tära^) orientierten. Setzen wir dem hinzu, 
daß eines der ältesten und bedeutendsten Heiligtümer der Tara, Candra-
dvTpa, vermutlich an der bengalischen Küste situiert war (Sircar 1967: 
128-133), von wo ja Priester und Händler ihre Reisen nach Ubersee antraten. 
Als Göttin, die die Seefahrer vor Gefahren schützt, insbesondere vor 
Schiffbruch (Bhinnanauka führt die Reihe der acht Bhayas im Sragdhara Stotra 
an), dürfte Tara die indischen tiherseereisenden auf ihren Expeditionen 
1 9 8 
(bis hin nach Mesoamerika ?) begleitet haben. An Expeditionen, die 
von Bengalen ausgingen, waren mit großer Wahrscheinlichkeit auch zahl-
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reiche Anhänger der sivaitischen DevT beteiligt. Vielleicht erklärt dies 
die spezifische Assoziation der "lachenden" +DevT CB 18/VTII, die offenbar 
eine der grauenvollen Erscheinungsformen der Großen Göttin verkörpert, mit 
dem +Astamahabhaya-Aspekt der buddhistischen Tara. +T£ra CB 18/VTII erscheint 
neben einer großen Mondhieroglyphe. Ohne hier unbedingt einen Hinweis auf 
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+GaridradvTpa ("Mond-Insel") unterstellen zu wollen, kann man zumindest fest-
stellen, daß die gemeinsame Assoziation mit diesem Gestirn Taxa von Candra-
dvTpa (in Bengalen) und die lunare, "lachende" Göttin des Todes CB 18/VTII 
verbindet. 
A§JaniahalDhaya-Tara i s t jedoch eine "günstige", den Menschen stets wohlge-
sonnene Göttin, 0 0 während die Göttin mit Sternaugen^Taralj im Haar CB 18/ 
VIII wegen ihrer negativen Qualitäten eher der +Ugratära gleicht. Biese 
Hypothese wird dadurch gestützt, daß Hymnen und Stutis der Ugratara häufig 
mit einer Invokaticn Ganesas (sie) und Ugrataras beginnen (s. 3SS, Vol.I, 
19o8:xxii, xxvi). 
Im K a l i k a P u r a p a wird berichtet, daß die Große Göttin, nachdem 
sie KausikT aus dem Inneren ihres Körpers (sarTra-kosa) entlassen hat, 
schwarze Farbe annimmt und nunmehr Kalika oder Ugratara heißt (KP.61.59-
2ol 
61) . Andere Namen der Kalika Ugratara sind Mahaghora und At$ahasa, die 
"laut Lachende" (KP.61.68). Bie "Eule^Kausika im Tempel" CB 18/1 v e r t r i t t 
Tlazolteotl/"^DevT +Ambika ( +Burga), die Regentin des 14. Tageszeichens. 
2o2 
Durch die Möglichkeit eines Wortspiels Kausika/KausikT wird suggeriert, 
daß diese Eule, die auch ein Omen repräsentiert (cf. BrS.46.68, s. dazu S. 
239-24o), im Rahmen der vertikalen Nachbarschaftsbeziehung mit +Ugratara 
+Attahasa +Mahaghora CB 18/VTII als +KausikT zu bewerten ist. 2° 7 
Bas Kalika Purapa begründet, warum die Große Göttin Ugratara genannt wird: 
"Die weisen §§is nennen sie Ugratara, denn stets rettet sie [trati] die 
ihr Ergebenen [bhakta] vor fürchterlichen [ugra] Gefahren [bhaya]." 
(nach KP.6l.6o cd - 61 ab) 
Demnach hat sie, wie Tara und Durga TaripT, die Funktion einer "Retterin". 
Durga TaripT, an die sich Arjuna im M a h a b h a r a t a (Mbh.6. App.I. 
No.l) v/endet, steht der Kalika Ugratara des K a l i k a P u r a p a sehr 
nahe. Arjunas Stuti (lines 7-52) enthält u.a. folgende Namen/Epitheta, die 
dies verdeutlichen: 
kalT, kapalT (line 8), bhadrakalT, mahakalT (line 9), taripT (line lo), 
IcaralT (line 11), khaglgaJcheJ^adharinT (line 13)• ajjahasa, rapapriya(line 16) 
Gleich dieser i s t die Todesgöttin CB 18/VTII mit scharfen Waffen (Messer/ 
+Kha^ga ?) ausgerüstet, hat einen weit geöffneten Mund ( +Karala ?) und 
lacht ( +Attahasa). ^ Üt Mahanidra Dehinam ("großer Schlaf" bzw. letzte Ruhe 
für die Körper, Tod) und "nityam -/asasi patale" (Patala, die Unterwelt, i s t 
dein ständiger Aufenthaltsort)'" l i e f e r t das Ar junadur gas tuti noch weitere 
Aussagen, die im Bildabschnitt CB 18/vTII ihre Entsprechungen finden. 
Da auch KausikT in diesem Stuti (line 15) genannt wird, wäre eine Kon-
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trastierung von +Mahanidra CB 18/VIII (Assoziation mit der Nacht, "Nachtsonne", 
mit dem Tod) vs. +KausikT CB 18/l (Assoziation mit dem Tag, der Sonne) zu 
erwägen. Biese Vermutung kann mit Hilfe einer Namenfolge aus dem DevTsahasra-
namastuti im K u r m a P u r a n a (l.H.76 f f . , 1972:68 f f . ) noch besser 
begründet werden: 
kauaikT, karsapT, ratrT (KuP.I.11.116)^°^ 
Im Hinblick auf die indo-mexikanistische Bewertung der "Göttin der Nacht und 
des Todes "/ugratara +AJi*ihasa +Kha^gadhärinT +KaralT +Mahähidra CB 18/VTII 
sind ferner auch die Verse 127-132 des DevTsahasranama aufschlussreich: 
maharatrT... dufcsvapnanasinT (v. 127).. • samsara taripT (v.131) • • .niahäratrT 
(v.132) taripT... 
Im M a h a b h a r a t a (Mbh.4. App.I. No.4) und im DevTmahatmyam des 
M a r k a p ^ e y a P u r a p a (3 »Teil) werden die Gefahren (bhaya) ge-
nannt, vor denen die Große Göttin die Menschheit schützt. Bie betreffenden 
Passagen sind den AsJ^unahal)haya-a&a-Invokationen (s.S.245) sehr ähnlich, 
jedoch gibt es dabei keine Festlegung auf acht Bhayas. Aus dem DevTmahatmyam 
geht hervor, daß die DevT auch solche Gefahren (upasarga) abzuwenden ver-
mag, die durch das "Reifwerden von Omina" entstehen (Teil 3» 11.34. 1973: 
257). 
"Weil du vor Gefahren (bhaya) rettest (tarayase), deshalb nennt man dich 
Durga." 
(Mbh.4. App.I. No.4 ( F ) , line 42; vgl. DevTmahatmyam 3, 5.12, 1973:194) 
"Sei du die höchste Zuflucht der i n der Wildnis [kantära] Verlorenen, der 
im Meer [mahärpava] Versunkenen, derer, die sich in der Nähe von Räubern 
[dasyu] befinden, beim Überqueren des Wassers [jala-pratarapa], i n den 
großen Wäldern (oder: in der Wildnis) [kantaraj und in den Wäldern [afcavT]." 
(Mbh.4. App.I. No.4 (F), lines 43-45)2°7 
"Whereever there are demons [rakgas], serpents [naga] with dreadful poison 
[ugravisa], where there are foes [ari], troops of robbers [dasyu-bala], 
where there i s a wild f i r e [davanala], i n the midst of the sea [abdhimadhya], 
there thou standest and savest the universe." 
(DevTmahatmyam 3, 11.32, 1973:257) 
Wer das DevTniahatmyam r e z i t i e r t , bleibt f r e i von Furcht und Unglück: 
"No fear comes to them from foes [satru], robbers [dasyu] or even from 
kings [rajan] - neither from weapons [sastra], f i r e [anala] and floods [toya]." 
(DevTmahatmyam 3, 12.6, 1973:257) 
Die DevT selbst bezeichnet sich als Beschützerin ihrer Anhänger i n diesen 
Situationen: 
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"In a forest [arapya], on a lone path [prantara], ° or surrounded by a 
forest f i r e [davagni] or encircled by robbers [dasyu] or eise seized by 
enemies [satru] in a desolate place [sunya], or in a jungle [vana] pur-
vana-hastin], or 
bandhagata] or 
sued by lion [simha], tiger [vyaghra] or wild elephants 
eise on the command of an irate king thrown into prison 
sentenced to death, or caught in a boat [pota] tossed by the winds on the 
high seas [maharnava], or eise facing the volley of arrows in an intense 
t e r r i f i c battle [samgrama], or in the raidst of a l l kinds of terrible 
troubles or aff l i c t e d with pain, remembering this my carita, a man gets 
out of straits. 
By my power [prabhava], animals like lions [simha-adya], robbers [dasyu] 
and enemies [ari] flee at a distance from one who remembers my carita," 
(DevTmahatmyam 3, 12.26-3o, 1973:267-268) 
Diese Beispiele dokumentieren, daß die DevT gleich der buddhistischen Tara 
vor allen erdenklichen Gefahren bewahrt, die durch V/asser bedingt sind 
(maharnava, toya, abdhimadhya, jalapratarana; s. CB 2o/lIl), vom Feuer her-
rühren (anala, davanala, davagni; s. CB 21 /v), bei der Begegnung mit 
Dämonen (raksas; s. CB 18/l), Dieben (dasyu; s. CB 18/VIIl), Löwen (simha; 
s. CB 18/l) und Elephanten (vana-hastin; s. CB 18/VIIl) entstehen, durch 
Schlangen (naga- s. CB 19/11 - CB 19/VTl) verursacht werden, und auch dann 
den Menschen ihren Schutz nicht versagt, wenn diese in Gefangenschaft ge-
raten sind (bandhagata; s. CB 19/H» CB 19/VTI, CB 21/lV) bzw. der Willkür 
ungerechter Herrscher zum Opfer fallen (s. CB 21/lV ?) • DevT (KahtäravasinT, 
s. Bhattacharji 197o:l67) kontrolliert insbesondere auch die Wälder, die 
Wildnis (s. CB D^/vTIy^Jangala) 2 0 9 die einsamen Wege (s. CB 21/V ?). 
2* Manasa, die Schlangengöttin CB 2 o/lII 
Mit der Identifizierung +Ganesas 2 1° und +Taras ( +Ugrataras) CB 18/VTII 
beginnt sich eine tantrische Einflußkomponente innerhalb des sechsten Kapi-
tels des Codex Borgia abzuzeichnen, deren Ursprünge im ost-nordöstliehen 
Indien liegen. Aus dieser Gegend stammt auch die Schlangengöttin Manasa, 
deren Äquivalent im Bildabschnitt CB 2 o/lII dargestellt i s t . Es handelt sien 
um die Repräsentantin von Venus-Abendstem, Chalchiuhtlicue/^LaksmT, die 
"Herrin der Schlangen"* Sie trägt den charakteristischen Schlangen-Nasen-
-schmuck der +Naga-LaksmT (Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad 5.coatl) 
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und unterscheidet sich von den übrigen Vorkoiranen im wesentlichen durch 
ihre gelbe Haarfarbe (+GaurT) und das Fehlen der Reptilmaske. Ihr Baten-
anschiusspartner i s t der Holzfäller/^Taksaka CB 19/VII, der+lJaga~Pürst, in 
dessen Bereich alle Schlangenarten vertreten sind, die das Kapitel C3 18-21 
enthält (rote, schwarzgefleckte und B'ederschlänge). Im Umfeld der Chalchiuhtli-
cue/^LaksmT finden sich drei rote Schlangen. Eine davon s t e l l t den Inhalt 
des zerbrochenen Kruges dar, der der Göttin als Rückenlast dient (vgl. CFM 2 7 : 
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hier hält die Göttin einen Wasserkrug mit Schlange im Arm) • Vor ihr i s t 
eine viergeteilte, blutende Schlange abgebildet, die durch Gift/^Netravisa 
("Gift" + "Auge") an Kopf und Schwanzende gekennzeichnet i s t (s. EM:25)• 
212 
Eine weitere zerschnittene Schlange, feurig und feuerspeiend, befindet 
sich im Meer ("Sieben Meere"), aus dem Gift/^Visa i n Gestalt feuriger, 
schwarzer Wolken emporsteigt. Die "Herrin des Giftes und der giftigen 
Schlangen" CB 2o/lII entspricht Manasa, deren Kult sich vornehmlich in 
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Bengalen entfaltete, wo er vom lo.-19.Jh. A.D. große Popularität genoß 
(Rawson 1955:151)• Einen unverwechselbaren Hinweis auf r i t u e l l e Praktiken 
i n Verbindung mit Manasa stellen die (Wasser-) Krüge, die Schlangen beher-
bergen, CB 2o/lII und cm 27 dar (s. Rawson 1955:154-155). 
"The pot i s the symbol of Manasa even i n the Bengali saga...and she i s a l -
ways depicted with the pot nearby..." 
(Dimock, HR 1962:313, Anm.22) 
"The goddess appears as an attractive woman. • .Occasionally she holds i n her 
l e f t hand a snake by i t s t a i l , standing up like a sceptre, whilst the base of 
the image may bear a r e l i e f of a pot from which a pair of snakes emerge." 
(Rawson 1955:151) 
"In the course of this story [gemeint i s t die Manasakavya-Episode vom König 
Cando, Anm. der Verf.] mention i s repeatedly made of the hallows used i n 
the worship of Manasa, the waterpot, sometimes made of gold, and sometimes 
with a snake hidden i n i t . " 
(Rawson 1955:154) 
Ohne selbst schlangenge s t a l t i g zu sein, kontrolliert Manasa wie die buddhis-
tische JaAgulT, deren Namen auch sie trägt, 2^ das Schlangengift (s. Dimock 
1962:311-312,317; Rawson 1955:152,157). Eine bengalische Schlangen-Inkanta-
tion i s t für die Situation CB 2o/lII sehr aufschlussreich: 
"0 churning poison, i n the water of the seven seas [sic],...It bursts from 
the lower world ( i . e . the abode of the hägas) and penetrates, and makes 
blood water.... 
By the order of VisaharT, go, poison, go." 
(Dimock 1964:3o6, Anm.22, cf. A.BhatJacaryya, "The Serpent i n Polk Belief 
i n Bengal, IF 1:26-27) 
Unter Manasas Namen/Epitheta finden sich SarpamantradhidevT (Göttin der 
Schlangen-Mantras/Schlangenbeschwörungen, BvP.II.1.77), VisaharT oder 
- häripT (die Gift-Vernichterin, BvP.II.45.1o,l6) Sie heißt aber auch Visa-
dharT (die Gift hat/kontrolliert, s. Clark 1955:517 und "nagähäm prapa-
raksitrT (die den Schlangen das Leben rettet, BvP.II.45.15). Bie Nagas, 
namentlich auch Ananta Vasuki (sie), gel ten als ihre Brüder (BvP.II. 1.73; 
BvP.II.45.9,15)• Manasa i s t eine junge (kanya), überaus schöne Göttin 
(s. Dimock 1964:3o3 f f . ; BvP.II.45.15; BvP.IV.51.15), die a l l e Welten be-
zaubert (sundarT, manohara, BvP.II.45.7)• Aus diesem Grunde nennt man sie 
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JagadgaurT (BvP.II.45.7; s. auch Hawson 1 9 5 5 : 1 5 4 ) . Bie Epitheta PadmavatT 
und Kamala t e i l t Manasa mit LaksmT (Clark 1 9 5 5 : 5 1 6 ; Bimock 1 9 6 4 : 3 1 o ; Raw-
son 1 9 5 5 : 1 5 3 ).Im B r a h m a v a i v a r t a P u r a p a redet Indra 
s i e als SvargalaksmT und '^aikupjhe...Kamala-kala" (Teil/lnkarnation der 
Kajnala/WcsmT i n Vispus Himmel) an (BvP.II.46.137 ab). 
Schriftliche Quellen, die die Integration der lokalen Schlangengöttin Ma-
nasa in das hinduistische Pantheon dokumentieren, sind allesamt leider re-
lat i v späten Datums. Dabei handelt es sich einerseits um die bengalischen 
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MaAgal-Kavyas, die, auf altend Traditionen beruhend, vermutlich über 
einen langen Zeitraum hinweg vor ihren schriftlichen Fixierung oral über-
li e f e r t wurden (Dimock 1 9 6 2 : 3 o 7 - 3 o 9 ), andererseits um das B r a h m a -
v a i v a r t a P u r a p a ( I I . 1 . 7 3 f f . ; 1 1 . 4 5 - 4 6 ; IV . 5 1 ) , das Aufschluss 
über Manasas Eingliederung i n die Sanskrit-Tradition zu geben vermag. In 
den Mangal-Kavyas erscheint sie als Tochter Sivas, die in ständigem Konflikt 
mit ihrer Stiefmutter, Cap<jT, lebt (Dimock 1 9 6 4 : 3 o 3 f f . ) . Das B r a h m a -
v a i v a r t a P u r a p a heißt sie Schülerin (Sisya) Sivas und daher 
SaivI (BvP.II.45.8). An derselben Stelle wird Manasa auch Vai§navT genannt, 
denn sie g i l t als Vispubhakta. Vielleicht erklären Manasas Affinitäten 
zu den beiden großen sektarischen Richtungen des Sivaismus und Vispuismus 
ihr Auftreten als +LaksmT im Rahmen des "sivaitischen Schlangenkapitels" 
CB 18-21. Ihre Beziehung zu Siva, ein beliebtes Thema der Mangal-Kavyas, 
hat wahrscheinlich tiefere Wurzeln in der bengalischen Tradition als die 
zu Visnu, die im B r a h m a v a i v a r t a P u r a p a , das der Blüte-
zeit des bengalischen Vispuismus entstammt, immer wieder betont wird. 
Nur in den Mangal-Kavyas wird Manasa mit der berühmten Mythe von der Quir-
lung des Ur-Ozeans i n Verbindung gebracht: 
"Manasa war» given the churned-out poison, which Siva had swallowed and then 
spewed up, to distribute to the snakes and scorpions, keeping some back 
i n her one eye. She was then married to Jaratkaru.,." 
(Rawson 1 9 5 5 : 1 5 3 ; s. auch Dimock 1 9 6 4 : 3 o 5 - 3 o 6 ) 
Das Sajnudra-Manthana Motiv begleitet auch +Marasa CB 2 o / l I I . Der Ozean 
("Sieben Meere") s t e l l t den Ort der Quirlung dar, +Vasuki, ^Manasas Bruder 
i n Gestalt der feuerspeienden Schlange inmitten des Czeans, das Mittel. 
Als Produkte der Quirlung erscheinen G i f t / 4 " V i s a , angezeigt durch die feu-
rigen, schwarzen Wolken, die au3 dem Meer a u f s t e i g e n , +Dhanvantari (?) im 
beschädigten (Nektar- ?) Krug auf der Meeresoberfläche sowie eine blüten-
bekränzte +Apsaras (stellvertretend für +LaksmI ? ) . A l s +Netravisa 2 1^ qua-
l i f i z i e r t das aus den Tiefen des Meeres gewonnene Gif t/Visa die G i f t -
schlange, die vor +Manasa abgebildet i s t . E i n Skorpion i s t im Bildabschnitt 
CB 18/1 zu sehen und findet sich auch CFM 2 7 , im parallelen Abschnitt zu 
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CB 2o/lII. Das Auge (netra, drs$i), i n dem Manasa das Gift speichert, das 
nach der Verteilung unter die giftigen Tiere übrigblieb, heißt Viganetra 
("Gif tauge"). Dort i s t die todbringende Macht der Göttin konzentriert (s. 
Dimock 1964:3o6» 1962:318)• Durch Umstellung der Komposita-Teile Netra und 
Visa läßt sich im Abschnitt CB 2o/lII ein Wortspiel nachvollziehen: Das 
Gift der Schlange/"^Netravisa verweist auf das "Giftauge" der +Manasa, +Netra-
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Visa« Aus BvP.IV.51 geht hervor, daß Manasas Auge sowohl tödliche als 
auch wiederbelebende Macht innewohnt (s. auch Dimock 1962:318-319)• Dort 
heißt es, sie habe die Schlangen, ihre Schutzbefohlenen und Brüder, mit 
ihrem Blick (drsjimatra) zum Leben wiedererweckt und die Schüler des Fein-
des (Dhanvantari) durch ihren "giftigen Blick" (visadrsti) betäubt (BvP. 
IV.51.27). Repräsentiert der tote Anthropomorphe im beschädigten Krug 
auf der Meeresoberfläche CB 2o/lII ^Dhanvantari, +Manasas Gegner? Die 
Samudra Manthana-Mythe besagt, daß Dhanvantari, die vielbegehrte Amrta-
Schale i n den Hand, aus dem Ozean hervorkommt. Weiterhin i s t auch er, wie 
seine Schüler, ein Opfer von Manasas Vi§adrs$i. Der Konflikt zwischen den 
Parteien Manasas (Gift, Schlangen, Siva) und Dhanvantaris (Nektar, Vögel, 
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Garu^a/Visnu), den das B r a h m a v a i v a r t a P u r a n a s c h i l -
dert (IV.51), thematisiert die gleiche fundamentale Opposition zwischen 
Schlangen und Vögeln wie die Mythe von KacLru, der Schlangenmutter,und 
Vinata, der Mutter des Garug\a. Während ein Schlangen/Vögel-Gegensatz im 
sechsten Kapitel des Codex Borgia strukturell angelegt zu sein scheint (s. 
S.229,235), bietet sich der messerbesetzte Adler im "schlangen-freien" Ab-
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schnitt CB 18/VIII als Garug>-Äquivalent an, 7 Würde CB 19/II durch die 
Datendoublette CB 18/VIII substituiert, ergäbe sich eine unmittelbare 
horizontale Nachbarschaftsbeziehung zwischen +Manasa und den Schlangen 
sowie Garu^as Schüler, +Dhanvantari CB 2o/lII und +Garu$a selbst CB 18/VTII. 
Einen festen Platz innerhalb der Sanskrit-Tradition erhielt Manasa durch 
die Gleichsetzung mit Jaratkaru, der Mutter des Jstlka, der die Schlangen, 
namentlich Taksaka, vor Janamejayas Sarpayajna bewahrt. Im größeren Kon-
text der epischen Rahmenerzählung (Mbh.I.13-53> Jstlkaparvan) erscheint 
übrigens auch das Samudra Manthana (Mbh.1.15-17; s. auch Mbh.I.35.5, van 
Buitenen 1973:72-76,96). Manasas Identität mit Jaratkaru, Vasukis (Anantas) 
22o 
Schwester, i s t nicht früher sc h r i f t l i c h dokumentiert als i n den Mangal-
Kävyas (Dimock 1962:314-315) und im B r a h m a v a i v a r t a P u r a -
n a (BvP.II.1.78; 11.45.5,12,15,16). Die entscheidende Funktion der Jarat-
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karu/Manasa besteht darin, einen Sohn (JstTka) zu gebären, der der Aus-
rottung der iJaga-Ge schlechter durch das Opferfeuer ein Ende setzen kann; 
somit rettet sie den Schlangen mittelbar das Leben (Näganlm PranaraksitrT, 
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BvP.II«45»9) * +Taksaka CB 19/VTI, der vor der Verbrennung bewahrte Naga-
Fürst (s. Mbh.1.53.1 f f . , van 3uitenen 1 9 7 3 : 1 2 1 f . ) , i s t Datenanschiuss-
partner Manasas CB 2 o / l I I . Im parallelen Bildabschnitt CIW 27 erscheint 
das Motiv der "Schlangenverbrennung im Opferfeuer11 (Beyer 1 9 6 5 : 2 4 ) . Im-
p l i z i e r t die Beziehung zwischen den Abschnitten CB 2 o/lII und CB 19/VII 
auch die Opposition "Feuer der Schlangen" (Gift, s. dazu Vogel 1 9 7 2 : 1 5 ) 
vs. "Schlangenopferfeuer" (Feuer vs. Gift/Feuer)? 
Ber Sarpayajna-Zyklus (JstTkaparvan) sowie die Episode vom Brennen des 
Khap^ava-Waldes (Mbh.1.214-225, van Buitenen 1 9 7 3:412 - 4 3 1 ) 2 2 2 liefern 
noch weitere Baten, die im Hinblick auf die indo-mexikanistische Inter-
pretation der Abschnitte CB 19/VTI (+Tak§aka = Bewohner des +Khapglava-
, 22*5 Waldes = Gegner des Pariksit = freund des Indra CB 2o/VT) und CB 18/ 
VTII (+Garuo> = Räuber des """Sorna = Feind der Schlangen) 2 2^ aufschlussreich 
sind. Tlaloc/^Indra (in (Kuru-) +Ksetra) CB 2o/VI i s t der Freund und 
aktive Helfer +Taksakas CB 19/vTI i n allen bedrohlichen Situationen, die 
durch Feuer (Agni) verursacht werden.'"2^ Im B r a h m a v a i v a r t a 
P u r a p a erweist sich Indra als Verehrer der Manasa (BvP.II.46.113 f f . , 
Manasa-Indra-Stuti w.128-141). Vielleicht erhält die vertikale Nachbar-
schaftsbeziehung zwischen +Manasa CB 2 o/lII und +Iridra CB 2o/VT i n Anbe-
tracht dessen einen Sinn, daß auch IndrabhaginT zu Manasas Namen zählt 
(BvP.II.46.142). Vorausgesetzt, CB 19/11 läßt sich durch die Boublette 
CB 18/VTII substituieren, wird der "mittlere Block" von CB 18-21 von einem 
"Beziehungsnetz der +Manasa" eingenommen: 
CB 2 o/lII vs. CB 18/VTII : +Manasa vs. +Garuöa 
CB 2 o/lII und CB 19/VTI : +Manasa +tfägaham PraparaJcsitrT + +Taicsaka mit den 
Nagas. 
CB 2 o/lII und CB 2o/VI s +Manasa +Indrabhaginf + "'indra 
Dagegen sind die "Flanken" des sechsten K a p i t e l s auf Themen zugeschnitten, 
die die +Rudra-Siva (CB 21/lV und CB 21/v) und die Große Göttin (CB 18/1 
und CB 18/1) betreffen. 
6. 'Rudra-Siva 
lo Einleitung 
Codex Borgia 21 enthält v i e r Tezcatlipoca-Darstellungen. Im Bildabschnitt 
CP 21/IV dominiert Yayauhqui Tezcatl?:poca /^svara ( v g l . CB 3.7) gegenüber 
dem Roxen Tezcatlipoca? während es s i c h im Abschnitt CB 21/V genau umgekehrt 
verhält. Hier hat Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Rudra +Tryambaka ^Pasupati 
^ArdhaniirTsvara (s. S . 1 9 6 ) den k l e i n e r e n Yayauhqui Tezcatlipoca/*§axva als 
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Gegenpart, Yayauhqui Tezcatlipoca/^Tsvara beim B a l l s p i e l p l a t z 2 2 repräsen-
t i e r t - aus rein mexikanistischer Perspektive - die königliche Herrscher-
macht, denn seine Obsidiansandale gehörte zu den Insignia der Herrschenden, 
und das Ballspiel läßt sich als Nahua-Metapher für Regierungsgeschäfte/ 
Außenpolitik verstehen (s. Sahagun VI, CF 1969:64, Anm.3 und 85)» Der 
Rote Tezcatlipoca/^udra mit Rückenkraxe, Quetzalvogel und Wanderstab22^ 
CB 21/V s t e l l t offenbar einen wandernden Händler mit Luxusgütern dar. Sei-
ne Route besteht aus einem sechsgliedrigen Weg (sechs Fußabdrücke), der 
beim Tageszeichen "Wasser", d.h. bei Sonnenuntergang im Westen beginnt 
und beim Tageszeichen "Bewegung" ("Erdbeben") im Osten endet. Will man dies 
als geographische Information betrachten, handelt es sich um eine Reise 
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von der Pazifikküste ins Land der Olmeken an der atlantischen Küste. 
Zahlreiche Ankünder unheilvoller Ereignisse (s.S.232,237,24o,241-243) deu-
ten darauf hin, daß die Wegstrecke des Händlers Gefahren birgt. Der Rote 
Tezcatlipoca CB 21/lV erscheint über dem Tageszeichen ,fHund", dessen Re-
gent der Todesgott/^Yama i s t (s. CB 13), d.h. im Südenj 2^ 0 folglich dürfte 
Yayauhqui Tezcatlipoca/^Tsvara dem Norden zugeordnet sein. Die vier Welt-
gegenden sind mit der bedrohlichen Präsenz des Tezcatlipoca/^Rudra-Siva 
+Disam Pati (s. AV.11.2.1o) angefüllt. Codex Borgia 21 verrät den aus-
geprägten Einfluß der Rudra-Hymne AV.11.2 (s. auch S.24o) sowie des S a-
t a r u d r i y a (TS.IV.5). Auf diese weitverbreiteten Texte spätvedischer 
Provenienz konzentrieren sich die folgenden, indo—mexikanistischen Über-
legungen. 
2. Die Rudra-Hymne AV.11.2 im Vergleich mit CB 21/V 
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Die Rudra-Anrufung AV.11.2 wird in einer CB 21/V analogen Situation 
r e z i t i e r t : 
" . . . i s rubricated...at Kaus.5o.13.14 in the course of the Performance of 
a merchant who starts out upon his business.. .Further, i n a Performance 
undertaken by a traveller in a lonely place, at Kaus.51.7« ff«, and again, 
when an ominous bird, holding flesh in i t s beak, alights..." 
(Bloomfield 1964:619; vgl. Whitney 19o5:62o) 
Der Inhalt von AV.11.2 stimmt damit zumindest teilweise überein: In den 
Versen 2 und 24 i s t von den unheilvollen Vögeln Pasupatis die Rede. Da-
bei wird auch der Sakuna (v.24; s. S.239-24o) erwähnt. Das Paippalada Ms. 
substituiert Ardhakaghatin (v.7) durch Adhvaga-ghatin ("Der den Reisenden 
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tötet") als Epithet Rudras (Astr, Vajin etc.). Die innere Evidenz der 
Rudra-Anrufung trägt v i e l dazu bei, die Funktionen der zwei Erscheinungs- * 
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formen Tezcatlipocas im fünften Bildabschnitt indo-mexikanistisch zu er-
hellen: Hier stehen sich der "Händler" Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Rudra 
+Tryambaka +Bhava +Pasupati +Vani,ja und der "schießende Gott" Yayauhqui 
Tezcatlipoca/^Rudra +Sarva +Astr +Adhvaga-ghatin (?) + A s i t a +Vajin gegen-
über. Die in Bezug auf CB 21/V relevanten Passagen aus AV.11.2 sprechen 
für sich s e l b s t : 2 5 5 
(1) Oh Bhava und Sarva...greift uns nicht an...Oh Herren der Wesen [bhuta-
pati], Herren der Tiere [pasupati]... 
(2) Macht nicht unsere Körper (bereit) für den Hund, den Schakal, die 
Alikhlavas (?), die Geier [gr^hra], die schwarzen Gierigen [avisyu]. 2 5^ 
Oh Pasupati...mach, daß deine Vögel [vayas] (uns) nicht zur Nahrung finden. 
(3) Namafc sei deinem Lärm [kranda], deinem Atem [prana]...Oh Bhava» Namab 
sei dir, Rudra«..dem Tausendäugigen, Oh Unsterblicher. 
(4) Von vorn [von Osten, purastat], von links [von Norden, uttarat], unten 
[von Süden, adharat] erweisen wir dir Ehre, von rings herum [von überall, 
abhTvargat], vom Himmel, Namafc sei deinem Luftraum [antarlkga]. 
(5) Namafc sei deinem Gesicht, Oh Pasupati, deinen beiden Augen, Oh Bhava, 
deiner Haut, deiner Gestalt, deiner Erscheinung, Namak dir, der du hinten 
(abgewandt) bist [pratTcTna]. 
(7) Mögen wir nicht i n Konflikt geraten mit Dem der Schießt [Astr], mit 
Nilalikhan^a, Sahasraksa, dem Schnellen [vajin], mit Rudra, dem Ardhaka-
ghatin (vgl. Ppp.Ms mit Adhvagaghatin, Der den "Weg^-Begeher", den Reisenden 
tötet)• 
(8) Möge uns Bhava auf allen Seiten meiden, so wie das Feuer das Wasser 
s o l l Bhava uns meiden... 
(9) Viermal, achtmal, Bhava sei Ehre, zehnmal dir, Oh Pasupati. Dir sind 
die fünf Tierarten [paüca pasavafc] zugeteilt: Kühe, Pferde, Menschen [pu-
ru§a], Ziegen und Schafe. 
(10) Dir gehören die vier Richtungen [pradis], der Himmel, die Erde, dir, 
Ugra, der weite Luftraum, dir alles was beseelt i s t , was atmet auf der 
Erde. 
(11) Diese weite, große Truhe [kosa], die Reichtum enthält [vasuo^iäna], 
in der sich a l l e diese Welten [bhuvana] befinden, gehört d i r . 
Sei uns gnädig, Oh Pasupati, weggehen mögen die Schakale, die unheilvollen 
Vorzeichen [abhibha], die Hunde, die heulenden Dämonen mit aufgelöstem 
Haar. 
(12) Du trägst, Oh Sikhan^in, einen gelben, goldenen Bogen, der tausende 
tötet...; der P f e i l [isu] Rudras geht ( f l i e g t ) , das göttliche Geschoß, 
diesem sei Namaty 
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(13) Wer angegriffen,sich versteckt, der dich, Oh Rudra, zu überwältigen 
wünscht, den verfolgst du von hinten [pascatj wie einer, der den Spuren 
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eines durchbohrten (Tieres) folgt. 
(14) Bhava und Rudra vereint.• .gehen einher... 
(16) Namak des Abends, i n der Morgenfrühe, bei Nacht und am Tag, beide, 
Bhava und Sarva, habe ich geehrt. 
(17) Mögen wir nicht (in Konflikt kommen) mit Sahasraksa, der von vorn 
[von Osten, purastat] alles übersieht [atipasya], nicht mit Rudra... 
(18] Von vorn (?) gehen wir den zu treffen, der schwarze Pferde hat, den 
Schwarzen [krsjpa], den Herrn der Dunkelheit und der Zauberei [asita], den 
Mörder, BhTma, den, der Kesins Wagen zu F a l l bringt, Namab sei diesem. 
(19) Schleudre nicht gegen uns den Matya (?), das göttliche Geschoß, 
zürne uns nicht, Oh Pasupati, Nama^  sei dir, anderswo schüttle den himm-
lischen Zweig [divyam siQcham] hin und her. 
(24) Dir gehören die Waldtiere, das Wild im Dschungel, die Gänse, die Adler 
[suparpa], die unheilvollen Vögel [sakuna], die Vögel [vayasj, dir, 
Oh Pasupati, gehört der Yaksa in den Wassern... 
(25) •••es gibt für dich, Oh Bhava, keine Entfernung [dura], keine Hinder-
nisse, du übersiehst die ganze Erde in einem Augenblick (mit einem Blick), 
du schlägst zu [han] vom östlichen i n das (bis zum) nördliche(n) Meer. 
(26) Verbinde uns nicht, Oh Rudra, mit Takman (Fieber), nicht mit Gift 
[visa], nicht mit dem himmlischen Feuer [divya-agni], anderswo laß den 
B l i t z fallen. 
(28) Oh König Bhava, sei dem Yajmana gnädig, denn du bist Pasupati der 
Tiere [pasu] geworden... 
Zwischen diesen Versen (insbesondere 1,2,7,10,11,18,19,24,26,28) und dem 
ikonographisehen Inventar des Bildabschnitts CB 21/V bestehen so weitgehen-
de tjbereinstimmungen, daß der Eindruck erweckt wird, diese Domäne des Ro-
ten +Rudra +Bhava +Pasupati und des Schwarzen +Sarva sei in direkter An-
lehnung an AV.11.2 konzipiert worden. Tlatlauhqui Tezcatlipoca CB 21/V prä-
sentiert sich als "Herr a l l e r (wilden) Tierarten" (Schlangen,Vögel,Vier-
füssler; s. auch CB 11, 15« cuauhtli). Während ihm der Quetzalvogel und der 
Uactli/ +Krspa Sakuna (s. dazu S.24o,242) gehören, erscheint der Geier/ 
+GrpUira bei der +DevT CB 68 oben, die die vermittels Datenkettenprojektion 
0 7 0 
mit CB 21/V korrespondierende trecena "ce ol i n " (s.S.216-217) regiert. 
Dem Roten +Rudra CB 11 untersteht das Tageszeichen "Adler"/+Suparpa. +Rudra 
+Pasupati CB 21/V i s t außerdem "Herr der bösen Vorzeichen" ( +Utpata, +Sakuna, 
+Abhibha; s.AV.11.2.11,24; s.S.239,242). In seiner Umgebung findet sich ein 
zerrissener Baum (abgebrochene Baumkrone für(+Divya-)+Sälcha5 s. AV.11.2.19), 
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ebenso der Blitz/Vidyut, das "himmlische Feuer" (s. AV.11.2*26). Yayauh-
qui Tezcatlipoca/^Sarva +Astr (s. dazu S.226-227) kommt dem Händler/^Vanija 
auf dem Weg (+Adhvan) entgegen: Ist er +Adhvaga-ghatin, der Mörder und 
Schwarze Herr der Zauberei/"*Asita (s. AV.11.2.18)? 
AV.11.2 beginnt mit einer Dual-Invokation, addressiert an Bhava und Sarva 
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(Bhavasarvau, w.l-2)j J 7 ebenso werden Bhava und Rudra (Bhavarudrau, v.14) 
angesprochen. In den Abschnitten CB 21/lV und CB 21/V stehen sich Yayauhqui 
Tezcatlipoca und Tlatlauhqui Tezcatlipoca fast spiegelbildlich gegenüber 
(vgl. CB 39, CB 41, CB 45; s. dazu S.169). Codex Borgia 21 vermittelteiner-
seits das Konzept eines Tezcatlipoca/^Disam Pati (s. AV.11.2.1o* TS.IV.5.2), 
der sich vierfach auf die Weltgegenden ausdehnt (s. S.254); andererseits 
wird hier auch die Konzeption des dualen Tezcatlipoca (in sechs Variationen) 
elaboriert. Es s o l l überprüft werden, ob sich eines der Tezcatlipoca-Paare 
auf +Bhavasarvau oder +Bhavarudrau zurückschlüsseln läßt. 
Die angenommene Äquivalenzbeziehung zwischen dem Schwarzen Tezcatlipoca 
CB 21/V und Sarva (S.226-227) kann mit Hilfe einer Stelle im A t h a r v a 
V e d a (8.8) untermauert werden, wo von den Partnern Sarva und Indra (sie) 
die Rede i s t , die zum Sieg über die Feinde im Krieg verhelfen sollen: 
"...by snare and net, 0 Sarva, (do thou) and Indra slay yonder army." 
(AV.8.8.18, Whitney 19o5:5o6; s. auch Bloomfield 1964:119) 
Dieser Vers erhellt die Beziehung zwischen den Nachbarn +Sarva CB 21/V und 
+Indra CB 2o/VI ebenso wie die zwischen den Datenanschlusspartnern Tla-
huizcalpantecuhtli+Sarva +Vajin CB 19/H und +Indra CB 2o/VI. Das "Netz-
werk" des Windgottes Eecatl/^Maya 2^ 0 CB 19/11 könnte "*Jala bezeichnen. 
Häufiger jedoch t r i t t Sarva i n Gemeinschaft mit Bhava als Krieger und Ver-
nichter der Feinde auf, so auch AV.8.8.17. In Bezug auf CB 21/V sind ins-
besondere die Stellen im A t h a r v a V e d a aufschlussreich, denen 
zufolge Bhava und Sarva sowohl Entsender von Omina (Abhibha; s. AV.4.28.4; 
AV.11.2.11) als auch Feinde/Vernichter der Zauberer (Yatudhana, Krtya-krt* 
s. AV.4.28.6; AV.lo.1.23) darstellen, denn diese stimmen mit dem zauberi-
schen Gehalt des fünften Bildabschnitts vollkommen überein: 
"Ye who have taken hold of much together i n the beginning, i f ye have l e t 
loose the portent [abhibha] among the people: who lord i t over these b i -
peds (and) quadrupeds: do ye free us from distress." 
"From whose deadly weapon no one soever escapes, among gods and among men: 
who lord i t . . . " 
"Whoso i s a witchcraf t-maker [krtya-krt], root-cutter(?) [mula-krt], sorcerer Eyatudhana], down on him put fyour) thunderbolt [vajra], 0 formidable ones ugrau]: ye who lord i t . . . " 
(AV.4.28.4-6, Whitney 19o5:198, s. auch Bloomfield 1964:159) 
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"Let Bhava and Sarva hurl at the evil-doer [papa-krt], the witchcraft-
maker [krtya-krt]. the il l - d o e r [dus-krt], the missile of the gods, the 
lightning [vidyutj." 
(AV.lo.1.23, Whitney 19o5:566; s. auch Bloomfield 1964:75) 
Ist auf Grund dessen, daß Bhava und Sarva (AV.11.2j AV.4.28; AV.lo.l) i n 
einer CB 21/V analogen Situation agieren, +Sarvas Partner, der Rote +Rudra 
+Pasupati CB 21/V, als Bhava-Äquivalent zu bestimmen? Dagegen spricht, 
daß der Schwarze Tezcatlipoca CB 21/lV als Repräsentant königlicher Macht 
(s.S.254) eine Punktion Bhavas wahrnimmt (Bhava Rajan, AV.11.2.28). Je-
doch deutet Tlatlauhqui Tezcatlipocas enge Beziehung zum Peuergott, die 
auch CB 21/V zum Ausdruck kommt (s.S.222,237)> gleichermaßen auf " +Raja-
Eigenschaften" hin. Pur einen Roten Tezcatlipoca/^Bhava sprechen weiter-
hin verschiedene Details im Kontext von CB 21/V. Hier sind an erster Stelle 
die zahlreichen Omina (+Abhibha, +Utpata, +Sakuna), namentlich der "Schwarze 
Vogel" üactli/^"Sakuna, das "Brechen der Zweige "^Sälchabhanga (s.S.242) und 
das "Bluten des Baumes", zu nennen. Zudem vermittelt die Information "Wan-
derer" (auf dem Weg gehen), die auf +Bhava selbst oder (und) den kriegerischen 
Vierfüssler mit Opferfahne bezogen werden kann, einen Hinweis auf +Yatu 
(=+YatudUiäna). Die zerschnittene Schlange/ 4^tya(?) (s.S.235) könnte sich 
auf +K£tyakrt beziehen, wenn man von einem Wortspiel Krtya- (Zauberei) krt 
(Macher - zerschneiden) ausgeht. Die bildhaften Ausdrucksformen für +Yatu 
(-dhana) und 4Krtya (-krt) im fünften Bildabschnitt sind zugleich Subjekt 
und Objekt: 
Der Zauberer/^Yatu schadet dem Wanderer/1"Adhvaga. 
+Sarva +Adhvagaghatin tötet den Wanderer/4"Adhvaga. 
Der wandernde Händler/^Vapi ja +Rudra vernichtet den Zauber er/*iatu. 
Der Feind der Zauberer +Rudra vernichtet Zauberei/^Krtya und Zauberer^Krtya-
krt. 
Auch die Waffe, die Bhava und Sarva gegen Yatudhana und Krtyakrt richten, 
der feurige +Vajra oder der Blitz/"1"Vidyut (s. dazu auch Seier, BK I:293)t 
i s t im Bildabschnitt CB 21/V (vor +Bhavas Stirn) vorhanden. 
3. Das S a t a r u d r i y a im Vergleich im CB 21/V 
Für die indo-mexikanistische Bewertung des Roten Tezcatlipoca/^udra + V i l o -
hita CB 11 ( +Senanin +Hirapyabahu) und CB 21/V ( +Vapija) sind vor allem die 
ersten beiden Anuvakas dieser berühmten Rudra-Hymne 2 ^ r e l e v a n t . Die genan-
ten Vorkommen des Roten +Rudra im Codex Borgia zeichnen sich dadurch aus, 
daß sie solare ( +Vilohita) und androgyne (4^ArdhanarTsvara) Eigenschaften 
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besitzen (s. S.182,194-196). Vilohitas Position im Westen, am Ort des 
Sonnenuntergangs (s.S.254) steht mit TS.IV.5«1 im Einklang, wo das das 
Rudra-Epithet Vilohita mit dem Verb ava"|sjp (untergehen) assoziiert wird 
(Sivaramamurti 1976:14). Im Vergleich mit dem Regenten des 15 • Tages Zeichens 
CB 11, der primär den Krieger repräsentiert, steht CB 21/V +Rudras Zustän-
digkeit für die Bereiche Zauberei und Handel/Reise im Vordergrund« Er i s t 
Händler/"*Vanija und Feind der Händler und Reisenden, da er unheilvolle 
Vorzeichen entsendet; er i s t Zauberer und Vernichter der Zauberer zum 
Schutz der Händler. 
Rudras Epithet Vanija erscheint m.W. erstmals i m S a t a r u d r i y a 
und zwar im zweiten Anuvaka, was für unsere Überlegungen insofern von Be-
deutung i s t , als im ersten Anuvaka ja Rudras Kontrolle über die Schlangen 
und die Dämonen (Yatudhanas ) sowie seine Identität mit der untergehenden 
Sonne zum Ausdruck kommen. Die Namenfolge, i n die Vanija eingebettet i s t , 
l i e f e r t signifikante Daten für die Beurteilung der beiden Tlatlauhqui Tez-
catlipoca-Vorkommen CB 11 und CB 21/V: 
1. Namo hiranyäbahave serianye, disain ca pataye 
Namafr dem Gold-armigen, dem Krieger (Heerführer), dem Herrn der Richtungen 
nama^ L, 
2. Namo vrksebhyo harikesebhyafr, pasünäm pataye namo 
Namafr den (Gelb-)Grünhaarigen, den Bäumen, dem Herrn der Tiere namafc, 
3» Namafc saspifSjaraya tvisTmate, pathTriam pataye namo 
Namafr dem Wie junges Gras Gelblich-roten, dem Glänzenden (dem Erregten, 
Energiereichen), dem Herrn der Wege namafr, 
4. Namo babhlusaya vivyadhine, »nnanam pataye namo 
Namafr dem Bräunlichen, dem Durchbohrer, dem Herrn der Nahrung namafr, 
5. Namo harikesaya - upavTtine, pusjanam pataye namo 
Nama.fr dem Grün- (Hell-) Haarigen, dem Träger der Opferschnur, dem Herrn 
der Reichtümer (des Überflusses, des Wohlstandes) namafr, 
6. Namo bhavasya hetyai, jagatam pataye namo 
NamaJfr dem Geschoß Bhavas, dem Herrn der Welten namafr, 
7. Namo rudraya - atatavine, ksetranäm pataye namo 
NamaJj dem Rudra, dem Der den Bogen gespannt hat (Der zum Töten bereit i s t ) , 
dem Herrn der Felder namafr, 
8. NamaJfr sutaya - ahantyaya, vananam pataye namo 
Namafr dem Wagenlenker, dem Der nicht verletzt (getötet) werden kann, dem 
Herrn der Wälder namab, 
9« Namafc rohitaya sthapataye, vrksanam pataye namo 
Namafr dem Roten (der Sonne), dem König, dem Herrn der Bäume narna^, 
lo.Namo mantrine vanijaya, kaksanajji pataye namo 
Namak dem Kenner der Zauberformeln (dem Beredten, dem Berater /Minister), 
dem Händler, dem Herrn der Verstecke (des trockenen Gehölzes/Unterholzes) 
namafr, 
26o 
11. Namo bhavantaye varivaskrtyaya - , ausadhTnam pataye namo 
242 
Namajj dem Der die Welt ausbreitet, p.dem Der zu dem gehört, Der Raum 
verschafft (varivas:Raum, Reichtum), dem Herrn der Kräuter nama^, 
12. Nama ucchairghosaya - akrandayate, pattTnam pataye namo 
Namalj dem Laut Schreienden, dem Der Weinen macht (Der anschreit), dem 
Herrn der Fußsoldaten nama.fr, 
13« Namafr krtsnabTtaya dhavate, sattvanäm pataye namafr 
Namafr dem Ganz Bedeckten (Gerüsteten), dem Rennenden, dem Herrn der Krie-
ger namab* 
Einige dieser Namen/Epitheta, wie Annanäm Pati, Harikesa und Ksetraham 
Pati (4«t5.f7«) erweisen sich als zutreffend für Tlaloc/^Indra CB 2o/VI, 
den horizontalen Nachbarn +Rudras CB 21/V, 2^ der als "blonder Herr des 
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Maises und der Felder" J figuriert. Bhavasya Heti (6.) könnte dem Geschoß 
des +Sarva +Astr entsprechen, während +Disäm Pati (l.) für alle vier Tez-
catlipoca-Vorkommen CB 21 g i l t . +Hirapyabahu und +Sehänin (l.) sind primär 
auf den Regenten des 15. Tageszeichens CB 11 zu beziehen (s.S.19o-191,193» 
196, Tabelle B), +Rohita (9.) und +Pasupati (2.) kommen sowohl für den 
Krieger CB 11 als auch für den Händler^Vapija (lo.) CB 21/V i n Betracht 
(s.S.19o,196, Tabelle A,III, Tabelle B). Ferner haben PathTnäm Pati (3*)f 
Pusjänäm Pati (5.), Sthapati (9.) sowie die Namen/Epitheta, die Rudras spe-
z i e l l e Beziehung zu Bäumen und Wäldern ausdrücken, Vrksanam Pati (9»), 
Vanäjiäm Pati (8.), im fünften Bildabschnitt (s. auch CB 19/VIl) Entsprechungen. 
Auch +Mantrin (Kenner der Zauberformeln/der Mantras, lo.) kann aus dem 
Kontext von CB 21/V erschlossen werden. +Sthapati (9.) wäre durch ein Wort-
spiel mit dem aztekischen mama (angezeigt durch +Rudras Rückenlast:"Lasten 
auf dem Rücken tragen", metaphorisch: "(das Volk ) regieren")zu begründen. 
Das Epithet Vapija (lo.) kommt sonst nur noch i n der epischen Fassung der — — 246 Mahadevasahasranamastuti vor: 
vapija vardhana vrksa (B: ma lo7) oder: vapija vardhakT vrk§a (B: dn) 
Wegen der Doppeldeutigkeit von Vardhana vermittelt Mbh.l3»17.1o7 sowohl 
die Idee des Wachsens und Gedeihens (des Baumes) als auch die Idee des Baum-
fällens. Sowie Vardhana durch VardhakT (Zimmermann) substituiert wird, kann 
* — 247 es sich nur um die Vorstellung handeln, daß Siva den Baum des Samsara fällt 
bzw. den Zyklus der Wiedergeburten überwindet. So lautet auch NTlakapJhas 
Kommentar (Sastri 19o2:46). Von den beiden m.W. einzigen Belegen für die 
Kombination der Epitheta Vapija und Vrksa (B: ma lo7) bzw. Vrksanam Pati (TS. 
IV.5.2.8 - 9) i n sivaitischen Quellen kommt a l l e i n TS.IV.5.2 als Vorlage für 
CB 21/V in Betracht. Im S a t a r u d r i y a erscheint Vapija neben 
anderen Namen/Epitheta der gleichen Kategorie, die Rudra mit allen erdenk-
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liehen Berufsgruppen, vom gemeinen Dieb über die Handwerker bis hin zum 
Minister und König, i n Verbindung bringen. Die Erklärung hierfür liegt ver-
mutlich t e i l s darin, daß Rudra während der Entstehungszeit dieser Hymne im-
mer mehr i n den Gesichtskreis einer zunehmend städtischen, handeltreibenden 
Gesellschaft rückte (s« Bhattacharji 197o:9l). Nicht zuletzt auch aus indo-
mexikanis tischer Sicht i s t es wichtig zu betonen, daß das S a t a r u d r i -
y a seither Prozesse gesellschaftlichen Wandels unverändert überdauerte 
und jeden Sivaiten, welcher Ausrichtung auch immer, in alltäglichen und 
außergewöhnlichen Situationen begleitete« 
Ohne übereilte historische Polgerungen i n Bezug auf transpazifische Kontakte 
zu suggerieren, möchte ich angesichts des Roten Tezcatlipoca/^Vanija^ 0 
Vrksariam Pati +Pus^ariäm Pati (angezeigt durch den Quetzalvogel, ein Symbol 
des Reichtums, auf seiner Rückenlast) CB 21/V die Aufmerksamkeit auf f o l -
gende Zusammenhänge lenken« Die asiatischen Kulturbringer, ob Brahmanen oder 
Händler, hatten sicherlich ein unmittelbares Interesse an neuweltlichen 
Luxusgütern; schließlich gingen sie ja von der Hoffnung getragen, Reichtum, 
insbesondere Edelmetalle (Gold), zu gewinnen, an Bord der Schiffe, die sie 
nach Übersee brachten« Dem Wunsch nach Gewinn stand ein unwegsamer, gefahr-
voller Weg über Wasser und zu Land gegenüber, der mit dem Erreichen der 
mesoamerikanischen Pazifikküste längst nicht beendet war - ganz im Gegen-
teil« Diese Faktoren könnten bedingt haben, daß die Reisenden sich besonders 
den Göttern zuwandten, die ihnen unter diesen Umständen Protektion ge-
währten, die die besondere Macht besaßen, Zauberei abzuwehren und Erfolg 
beim Handel zu garantieren« Die Motivationen der fremden Kulturbringer 
fanden vielleicht i n der Konzeption des Roten Tezcatlipoca/"*Rudra CB 21/V, 
der, selbst ein Händler mit Luxusgütern, zugleich als Beschützer der Händ-
ler/Reisenden auf einer gefahrvollen Route a u f t r i t t , ihren Niederschlag« 
4. Der Sechsgliedrige Weg CB 21/V. 
Von möglichen Interpretationen des Weges/*Adhvan CB 21/V, auf dem sich 
der Rote +Rudra +PathTnaJp Pati (heraldisch rechts) und +Sarva *Adhvagaghatin 
(heraldisch links) gegenüberstehen, war schon verschiedentlich die Rede« 
Ein Wortspiel mit ~*Yatu (-dhana) wäre auf der Bedeutungsebene Zauberei an-
zusiedeln (s« dazu S«235,258). Auch eine mythische Interpretation bietet 
sich an: +3kanda-Karttikeya als "Wanderer" erinnert an das Motiv der Welt-
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umwanderung Skandas (Barthel, mdl« Mitteilung)« 
Die sechs Fußspuren/Fußabdrücke, die auf dem Weg zu sehen sind, sind nicht 
all e i n für kapitelübergreifende, strukturelle Überlegungen relevant (s.S. 
216)« Sie verweisen außerdem auf die r i t u e l l e Praxis und (oder) das Glaubens-
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System der Sivai ten, die für die Implantation Rudras i n das Borgia-Programm 
Verantwortung tragen. Unter verschiedenen Gruppen von sechs Faktoren, die 
bei fast allen sivai tischen Richtungen eine mehr oder minder bedeutende 
252 — Rolle spielen, eignen sich insbesondere die Sechs Adhvas und die Sechs 
Mudras für eine Wiedergabe durch sechs Fußspuren/Fußabdrücke: 
adhvan: "a road, way, orbit* a journey, course; distance, time...; means, 
method, resource;" (MW:23) 
mudra: "a seal or any Instrument for sealing or stamping...; the stamp or 
impression made by a seal; any stamp or print or mark or Impression...« 
an image, sign, badge, token..." (MW:822) 
Bie Lehre der Sechs Adhvas (Saiva Siddhanta) wird i n den Sivai tischen Purä-
253 -pas häufig erwähnt und gehört, im Unterschied zu den Sechs Mudras der 
heterodoxen Kapalikas, zum Sivai tischen Allgemeingut. Bie Sechs "Mittel", 
mantra, pada, varpa, bhuvana, tattva und kala (Gangadharan 198o:lo3) wer-
den gelegentlich Körperteilen zugeordnet. Auch der südindische Skanda 
(Murukan) wird mit der Adhva-Doktrin i n Verbindung gebracht (Clothey 1978: 
176). Sechs Mudras, bestehend aus "necklace, golden ornament, ear-ring, 
crest-jewel, ashes, sacred thread" (Bhandarkar 1929:181 f., cf. ftämanuja; 
s. dazu auch Lorenzen 1972:2 f.; Chattopadhyaya 197o:137) sind ein spezi-
fisches Kennzeichen der Kapalikas. 
Bie Frage, um welches Konzept es sich beim "Weg mit sechs Fußspuren/Fußab-
drücken" CB 21/V nun handelt, muß m.E. zugunsten der +Sechs Mudras entschie-
den werden, denn Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Rudra CB 21/V, der solare, andre— 
gyne Herr der Zauberei und al l e r unheilvollen Vorzeichen, entspricht dem 
Rudra (Bhairava), den heterodoxe Sekten wie die Kapalikas verehrten. Da 
in diesem Bildabschnitt u.a. auch Einflüsse des A t h a r v a V e d a 
(s.S.254 ff») greifbar werden, sei nochmals auf die Nirmapfl Copper Plate-
Inschrift hingewiesen, die dokumentiert, daß Brahmanen, die einer Atharva 
Veda-Schule angehörten, etwa im 7.Jh. A.B. KapaleSvara, dem Herrn des Schä-
dels, dienten und Rudra als Sonnengott (Mihira) betrachteten (s. Lorenzen 
1972:28) 
The record thus gives two interesting informations: f i r s t , a Kapalika sect 
lived i n the Punjab; and secondly: i t followed the Atharva Veda. These 
Brahmanas were evidently Kapalikas...and they evidently identified their 
god with Rudra of the Atharva Veda." 
(Chattopadhyaya 197o:136-137) 
Ob es nun gerade diese waren, die (vom Punjab) als Kulturbringer nach Meso-
amerika reisten, sei dahingestellt. Vielmehr i s t für unsere Überlegungen 
entscheidend, daß die gleiche Konstellation von Faktoren -namentlich das 
Konzept des solaren Rudra und Elemente des A t h a r v a V e d a im 
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Kontext einer heterodoxen Lehre - , welche im Bildabschnitt CB 21/V ent-
halten i s t , bereits seit dem 7. (-8.) Jh. A.D. i n der "Spenderkultur" 
existierte. Da das sechste Kapitel des Codex Borgia aus verschiedenen Grün-
den den Eindruck erweckt, vom ost-nordostindisehen Tantrismus berührt wor-
den zu sein (s.S.249), liegt es nahe, auch die Ursprünge des "Wdra CB 21/V 
in diesem Umkreis zu suchen. Tatsächlich i s t Qrissa eine Gegend mit langer 
Atharva Veda-Tradition: 
"D.M. Bhattacharya^ striking discovery of the fact that the Paippalada 
Sakha of the Atharva Veda i s s t i l l being ceremonially studied by a f a i r l y 
large number of Oriya Brahmanas who aver that i t was being studied i n their 
country from time immemorial explains why Tan t r i sm was so much prevalent 
there. It i s a fact that the iSntric Saktas set a great störe on the fourth 
Veda." 
(J.N. Banerjea 1966:129) 
Ebenfalls i n Orissa finden sich frühe Anzeichen für den Rudra-Siva/Sonnen-
gott-Synkretismus (de Mallmann 1963:lo4), der sich m.E. nachhaltig auf 
das Konzept des Roten Tezcatlipoca im Codex Borgia auswirkte (s.S. 178 f f . ) . 
Das Erscheinen eines +KSpalika(?)-Priesters bei den sechs (sie) Stufen des 
"Hauses der Schwarzen Schlange" (im Tempel des Teiztapalli-Xipe; s. dazu 
S.38) Codex Borgia 33 bestärkt die Vermutung, daß heterodoxe Sivaiten dem 
gesamten Borgia-Programm ihre besondere Note verliehen haben. Diese Priester-
Gestalt, die Merkmale des Feuergottes, des Todesgottes und Xipes kombiniert, 
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trägt i n der linken Hand eine Kopaltasche, i n der rechten ein Instrument, 
das m.W. i n Mesoamerika ohne Parallele i s t . Dabei handelt es sich um einen 
Stab, an dessen Ende ein Schädel steckt. In Anbetracht der bisherigen Er-
kenntnisse kann dies nur als Äquivalent des Kha$vanga, des Kennzeichens 
der Kapalikas, bewertet werden. 
Auf dem Hintergrund dieser Beobachtungen mag eine abschließende Bemerkung 
bezüglich der sechs Fußab drücke/"^Sechs Mudras nicht ganz abwegig erscheinen. 
Ein "Sprung" nach dem dritten Fußabdruck besagt "Unregelmäßigkeit", eine 
Unterbrechung des gleichmäßigen Gehens (weil plötzlich eine Gefahr eintritt?) • 
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Ins Sanskrit üb er tragen, könnte dies Visama Pathin bezeichnen, einen 
schlechten, ungeraden, unregelmäßigen und gefährlichen Weg,und im übertra-
genen Sinne: eine gefährliche (heterodoxe, tan t r i sehe ?) Doktrin. 
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ANMERKUNGEN ZUM I. KAPITEL (S.l-64) 
1. Eine Tezcatlipoca-Monographie wird sowohl von Mexikanisten als auch 
von Indo-Mexikanisten dringend erwartet. Der folgende Überblick über 
Tezcatlipocas Werdegang umfaßt nur einige ausgewählte Aspekte aus e i -
nem breiten Spektrum von Themen und Fragestellungen und erhebt nicht 
den Anspruch, diese Monographie zu ersetzen oder auch teilweise vorweg^ 
zunehmen« 
2« Tloque Naoaque, 11 e l dueffo del cerca y del junto" oder f r e i e r : "el que 
esta junto a todo, y junto a l cual todo esta" (Le6n-Portilla 1959:165-
166,341; Garibay, Hist« de l a L i t . Nahuatl, 1954 II:4o8), "der Herr des 
mit und des bei" (Seier, BK 1:79), "der Herr des an und der Herr des bei" 
(Seier, BK 11:169) s t e l l t einen der zentralen Nahua-Begriffe für "Gott", 
für das höchste Prinzip dar (s. auch Pomar 1891:24; Muffoz Camargo 1892: 
129-13o; Clavijero 1958 11:58: "aquel que tiene todo en si")« Bei Saha-
gun erscheint Tloque Naoaque als fester Bestandteil der Tezcatlipoca-
Anrufungen (VI, CF 1969:1,3,4,5 etc etc.)« 
3. "Und wenn er zornig wird, wenn es ihm zuviel wird, wird er den Himmel 
zum Einsturz bringen, der über uns sich breitet, dass wir zu Grunde 
gehen." (Seler/Sahagun 1899:129; s. auch CF 1952:12) 
"Preguntados los viejos cuando seria l a f i n , dijeron que no sabian 
sino cuando los dioses se acabasen, y cuando Tlazquitlepuca se robase 
a l sol, que entonces serta l a f i n . " (HMP 1891:257) 
4. s. dazu z.B. Sahagun VI, CF 1969:51 
5» Der Rote Tezcatlipoca wurde mit Xipe i d e n t i f i z i e r t . Beide Götter 
scheinen sich jedoch unabhängig voneinander entwickelt zu haben (s. 
auch S.14 f f . , 42 ff.,17o, 187) 
6. Die Ansicht, daß in Teotihuacan eine Art gewaltfreier Theokratie vor-
herrschte, i s t inzwischen überholt (s. dazu von Winning, MS 1981:88-
122). Es i s t jedoch weiterhin gültig, daß nicht Waffengewalt sondern 
das religiös-ideologische System der wichtigste gesellschaftliche In-
tegrationsfaktor war (s. dazu Palerm 1955:361-362« Armillas 1951:26; 
Jimenez Moreno 1966:42). Die Anziehungs- und Ausstrahlungskraft der 
Religion Teotihuacans beruhte auf dem Glauben an ein paradiesisches 
Jenseits (Barthel, mdl. Mitteilung). 
7« Dies t r i f f t insbesondere für Tula (Xicocotitlan) zu (s. auch S.27-28, 
32 f f . , 43-46), aber auch in Cholula und Chalco werden Kriege und 
Konflikte durch Tezcatlipocas Anhängerschaft provoziert (S.49 ff«, 
6o). 
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8. Zur Tollan-Problematik sei auf die Zusammenfassung von Davies (1977:29-5o) 
hingewiesen» s. dazu auch S.24-46 
9. An.Q. 1938:75-95; Sahagun III, CF 1952:15-18,31-36; Torquemada 1943, II: 
2o,49 (s. dazu S.28-32, "Erzählzyklus I"). 
10. S. dazu Davies 1977:44-46, cf. Laurette Sejourne, deren Argumente i n 
neueren Tubinger Erkenntnissen (Barthel, "Aufzeichnungen zu Teotihuacan-
Schrift", MS) eine Stütze finden. Auch wenn Erzählzyklus I (s. Anm.9) 
auf Teotihuacan zurückgeht, bleibt offen, ob der Konflikt zwischen Quetzal-
coatl und Tezcatlipoca nicht erst nachträglich i n das legendenumwobene 
alte Tollan verlegt wurde, denn es i s t nicht bewiesen, daß Tezcatlipoca, 
der "Rauchende Spiegel", dort bekannt war (vgl. dagegen Chadwick 1971: 
496-5ol mit wenig überzeugenden Argumenten). 
11. S. dazu z.B. Nowotny 1961:15; Nicholson 1966:147-148,15o-154; Anawalt 
1981:848; s. auch S.38, Anm.97 und S.166, Anm.2o 
Das RichtungsSchema, das Codex Borgia 25 durch die vier Göttergestalten 
Mixcoatl (Norden, Chichimeken), Xipe Totec (Süden, Yopi-Tlappaneca), den 
"mixtekisehen Gott" (Westen, Mixteca) und Tlaloc (Osten, Olmeca-Uixtotin) 
angedeutet i s t , vermittelt einen Standort im Bereich von Teotitlan del 
Camino. Codex Borgia 33 und 34 stellen das r i t u e l l e System Teotitlans 
dar; hier erscheinen der Tempel des Teyztapali [CB 33: liegender Xipe, 
dessen Nasenschmuck (in Analogie zum Codex Vaticanus A) den Monat 
Tlacaxipeualiztli bezeichnet, mit dem das r i t u e l l e Jahr i n Teotitlan 
eröffnet wurde (s. Relaci6n de Teutitlan del Camino 19o5:217, Anm.l), 
im »Haus der Schwarzen Schlange"] und der Tempel des Coatl [CB 34: "Haus 
der Roten Schlange", die Region der Frauen (eihua, eihuateteo) mit dem 
Hinweis auf Cihuaylhuytl, das letzte Jahresfest i n Teotitlan (s. Rela-
ci&n de Teutitlan 19o5:22o)] (cf. T.S. Barthel, mdl. Mitteilung). 
Auf diese Beobachtungen gründet sich eine überzeugende Argumentations-
kette für eine Provenienz des Codex Borgia, zumindest bestimmter T e i l -
abschnitte dieser Eilderhandschrift, aus der Region um Teotitlan del 
Camino, die Seiers damalige Hypothese bestätigt. Biese Gegend war 
eine wichtige Kontaktzone für Handelsbewegungen zwischen dem mexikani-
schen Hochland und den Küstenregionen am Atlantik und am Pazifik. 
12. S. Jimenez Moreno 1966:63 ("Mesoamerica before the Toltecs"); Chadwick 
1966:2,9-lo. 
13. Die Datierung des erhaltenen Manuskriptes hat mit dieser Frage wenig 
zu tun, denn wir können davon ausgehen, daß der Inhalt immer wieder 
266 
kopiert wurde. Der dominierende Status des Tezcatlipoca, auf den die 
Gesamtkonzeption des Codex Borgia zugeschnitten zu sein scheint (s. 
dazu Barthel, "Die Sechs Bücher", MS), i s t ein Indiz dafür, daß die 
Bilderhandschrift vermutlich nicht vor 8 0 0 A.D. kompiliert wurde. Das 
Borgia-Programm integriert jedoch Konzepte, die weitaus älter sind 
und auf Teotihuacan zurückgehen. 
14. Wahrscheinlich waren die Olmeca Xicallanca an der Entstehung des 
Borgia-Programms maßgeblich beteiligt. 
15. Mit dem Zerfall des Reiches von Teotihuacan ging eine p o l i t i s c h - t e r r i -
toriale Ersplitterung einher, die zur Erstarkung und Aufwertung des 
Kriegertums führte. 
16. Hier handelt es sich um ein Problem der Sino-Mexikanistik. 
17. "Tezcatlipoca 1s ultimate origins might go back to the obsidian mirror, 
an instrument used for divinatory scrying." (Nicholson 1971:412) 
18. Nach unseren Informationen besteht an der Echtheit dieses Fundes kein 
Zweifel. Möglicherweise datiert er etwas später (nach 6 0 0 A.D.) als i n 
der erwähnten Publikation vermerkt i s t (l98o:2o). Die folgenden Be-
merkungen dazu basieren zum größten T e i l auf unpüblizierten Tubinger 
Forschungsergebnissen (Barthel, "Aufzeichnungen zur Teotihuacan-Schrift"). 
Die Verantwortung für eventuell unterlaufene Fehler bei der Interpre-
tation trägt selbstverständlich die Autorin. 
19. Im Zusammenhang mit dem Tlacaxipeualiztli erscheint bei Duran (1971:172), 
Pomar (1891:16) und Tezozomoc (1944:218) Tlatlauhqui Tezcatl als Name 
des Xipe (s. dazu S.6-7). 
20. Die Funktion des Spiegels als Symbol der Herrschaft und königlichen Ab-
stammung i s t fester Bestandteil der mesoamerikanisehen Spiegel-Tradition. 
Der Spiegel fungiert als Herrschaftsinsignie und bezeichnet, speziell 
bei Sahagun (VI, CF 1969:43-44), auch ein Attribut des Herrschers bzw. 
symbolisiert eine besondere Fähigkeit (der Erkenntnis), die dem Herr-
scher von Tezcatlipoca (Teimatini, Teyocoyani) verliehen wird. Diese 
Metaphorik findet auf die Person des Herrschers ebenfalls Anwendung 
(Duran 1964:22o-221 cf. Carlson 1981:127, Anm.7). Für Maya-Belege s. 
insbesondere Carlson 1981:127-13o. 
21. Tlacochcalco bezeichnet gegenüber Uitznahuac ("bei den Domen", Süden) 
den Norden. Tlacochcalco Yaotl ("der Feind im Speerhause") war eine 
besondere Erscheinungsform Tezcatlipocas (vs. Uitznahuac Yaotl, "Feind 
am Ort der Dornen"). Gleich diesem war das Abbild Tezcatlipocas 
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ausgestattet, ein Jüngling, der anläßlich des Toxcatl-Festes im Tempel 
Tlacochcalco geopfert wurde. Dieser kleine Tempel lag im ehemaligen 
Territorium der Chalca, das die Mexikaner erobert hatten (s. Seier 1899s 
129,151)• Tlacochcalcatl erscheint unter den obersten militärischen 
Rangtiteln (Sahagun III, CF 1952:53; VI, CF 1969:llo). 
22. S. dazu Kirchhoff, RMEA XIV, 1955:297-298; de Durand Forest, ECN XI, 
1974:37-44 
23. Laut Chimalpahin sind die Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca von der süd-
lichen Golfküste ( T l i l l a n Tlapallan) über Tula nach Chalco gelangt. 
Vermutlich zählten sie zu den Anhängern des Roten (Proto- ?) Tezcatl-
ipoca i n Tula, die den Xipe-Kult dort gewaltsam etablierten (s. dazu 
S.38-39, 41-43, 47, Anm.125, 56 f f . ) 
24. Vgl. "in tonatiuh...in tlanexti", Sahagun VI, 1969:12; s. auch S.54-55 
25. Der "teotihuacanoide Spiegel" datiert erheblich früher als alle bisher 
bekannten Belege für den "rauchenden Spiegel", der m.E. primär den 
Schwarzen Tezcatlipoca qua l i f i z i e r t (s. auch S.169). Es sei auch hervor-
gehoben, daß, im Unterschied zu Tlatlauhqui Tezcatl, ,rYayauhqui Tezcatl" 
nicht dokumentiert i s t . 
26. S. dazu Sahagun VI, CF 1969:11-15; s. auch S.37, 43 f f . , 54-55, 178, 
189, 191. 
27. Vgl. dagegen Sahagun III, CF 1952:15-16, wo die "Spiegel-Episode" nicht 
erscheint. Ein Spiegel gehört hier lediglich zum Besitz des fliehenden 
Quetzalcoatl (1952:31), ebenso bei Torquemada, der berichtet, daß 
Quetzalcoatl sich im Spiegel betrachtete, als er auf seiner Flucht 
Quauhtitlan erreicht hatte (1943 11:49). Bei Sahagun und Torquemada (der 
Sahagun folgt) steht die "Rauschtrank-Episode" im Zentrum der Ereignisse 
in Tula (Sahagun III, CF 1952:15-16; Torquemada 1943 II:2o,49; s. dazu 
auch S.3o). In der H i s t o y r e d u M e c h i q u e heißt es 
in diesem Zusammenhang, Tezcatlipoca hätte Quetzalcoatls (sie) Spiegel 
geraubt (19O5:36). 
28« Zur Existenz zweier Erzählzyklen um den F a l l Tulas s. Nicholson, Diss. 
1957:54; s. dazu auch S.28 f f . 
29. Innerhalb von Erzählzyklus I (An.Q. 1938:79-93; Sahagun III, CF 1952: 
13-16, 31-36; Torquemada 1943 II:2o,49; Clavijero 1958, 11:58; s. auch 
S.28 ff.) fungiert eindeutig der Rauschtrank als das entscheidende 
Mittel, das Tezcatlipoca (Titlacauan, Telpochtli) und seine Genossen 
einsetzen, um den Priesterkönig Quetzalcoatl zu stürzen. Nur in den 
A n a l e 3 d e Q u a u h t i t l a n wird berichtet, daß Telpochtli 
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mit Hilfe eines Spiegels gegen Quetzalcoatl operiert, um dessen Sturz 
einzuleiten. 
30. Die Funktion von Telpochtli s Spiegel in den A n a l e s d e Q u a u h -
t i t l a n (Introspektion?, Bildnis der Seele?) i s t schwer zu definie-
ren und würde einen sehr langen Kommentar erfordern. Es i s t nicht sicher, 
ob es sich dabei um einen "rauchenden Spiegel" handelt (obwohl sein Be-
sitzer Tezcatlipoca genannt wird) und ob der Spiegel der Wahrsagerei 
dient. Ebensowenig kann man ihn ausschließlich als Instrument der Zau-
berei (vgl. etwa Alarc&n, Garibay 1958:253-254, "nahualtezcatl.. .ixehual-
popocatimani") bestimmen, da somit seine Funktion "Etwas von sich selbst 
sichtbar machen" oder "Einem ein Trugbild seiner selbst vorspiegeln" 
nicht befriedigend erklärt wird. 
31. Vorausgesetzt, Erzählzyklus I (An.Q. 1938:79-93; Sahagun III, CF 1952: 
13-16, 31-36; s. dazu S.29-3o) würde sich auf Ereignisse i n Teotihuacan 
beziehen, wäre die Nennung Tezcatlipocas i n den A n a l e s d e 
Q u a u h t i t l a n dennoch kein Beweis für die Existenz Tezcatlipocas 
in der klassischen Metropole. Bei Sahagun erscheint Titlacauan ("der, 
dessen Sklaven wir sind") als Kenn-Name des Zauberers (s. auch Torque-
mada 1943 II:2o,49). 
32. S. S.2-3. Der neue Tübinger Entzifferungsansatz (Barthel, "Aufzeichnungen 
zur Teotihuacan-Schrift", MS und Masterkey 56,1, 1982:4-12) basiert auf 
dem Nachweis einer sprachlichen und kulturellen Kontinuität von Teotihua-
can bis zum Borgia-Programm und grenzt sich bewußt von den bekannten Ver-
fahren ab, bei denen a l l e i n die Vergleichbarkeit von Formen ausreichend 
zu sein scheint, um eine (lückenlose) Kontinuität der Inhalte (die durch 
Analogie-Rückschlüsse direkt ermittelt werden) im Lauf der Zeit postu-
lieren zu können, ungeachtet der jeweiligen ikonographisehen und (oder) 
historischen Kontexte (s. dazu Nicholson 1976:159-175). 
33. Vgl. z.B. CB 17, CB 21/IV. Während im Codex Borgia die Obsidiansandale 
ausschließlich Yayauhqui Tezcatlipoca kennzeichnet, erscheint sie im 
Codex Cospi als gängiges Attribut verschiedener Gestalten (CC 9, CC lo, 
CC 11, CC 12, CC 13, CC 21, CC 22, CC 23, CC 24, CC 31). S. auch CV 19, 
CV 25, CV 7o, CV 78, CV 96 etc. Sie s t e l l t vermutlich eine Herrschafts-
insignie dar (s. Sahagun VT, 1969:41,59). 
34. cf. Barthel, "Aufzeichnungen zur Teotihuacan-Schrift", MS, S.19 
35. Diese Entzifferung erfolgte unabhängig vom Kontext der Enface-Gestalt 
vom Jaguar—Palast (Barthel, "Aufzeichnungen...") 
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36. Vgl. Quellenwerke V:33> "Der hohe Herr" (Richter) 
37. Dies i s t eine typische Eigenschaft des postklassischen Tezcatlipoca, 
von dem es heißt, daß er Plagen und Not über die Leute brachte (Saha-
gun III, CF 1952:11-12). Im Namen des Volkes beteten die Priester zu 
ihm, damit er diese wieder aufhebe (Sahagun VI, CF 1969:1-5). 
38. S. z.B. Sahagun I, HG 1956:53, CF 197o:24-25; Sahagun III, CF 1952:11, 
HG 1956:277 f.; Sahagun VI, CF 1969:1,29,5o etc.; HMP 1891:229; dazu 
Seier BK I:148; Nicholson, Diss. 1957:5o; Le6n-Portilla 1959:162-164. 
Youalli Eecatl bezeichnet den unsichtbaren, schattenhaften (Zauberer) 
Tezcatlipoca (s. z.B. Sahagun III, CF 1952:11, HG 1956:277 f . ) , den 
Bestraf er, vor dem die Menschen sich fürchten, den Unsichtbaren, der 
alles Verborgene sieht (s. Sahagun I, CF 197o:24-25, HG 1956:53; Saha-
gun VI, 1969:33). 
39. s. Barthel, "Aufzeichnungen zur Teotihuacan-Schrift", MS, S.22-23; s. auch 
S.13, Anm.44 und 4 5 . 
4 0 . "Verily, what one knew within one, (that) he knew." (Sahagun III, 1952:11). 
S. auch Seier, BK 1:148; s. S.12, Anm.41 
41. Bei Sahagun ( i , CF 197o:25) heißt es im Kontext der "Beichte": 
"No more shalt thou err or sin. Before him of the near, of the nigh, 
our lord the night, the wind, take off thy clothing, show thy naked-
ness. 
"Wllt thou see our lord as a man, and w i l l he, as a man, address thee, 
for he i s the night, the wind? (for he i s invisible, for he i s the night, 
the wind)? 
Diesen Worten des Priesters (und "Beichtvaters") folgten die Worte des 
Sünders: 
"0 lord of the near, the nigh, since thou receivest, thou perceivest my 
e v i l odor, my vices, I take off my clothing and uncover, i n thy presence, 
my nakedness - (that is) what I have perpetrated, what I have done. Can 
these things be hidden, can they be darkened, when that which I have per-
petrated i s reflected, i s clear i n thy sight?" 
42. S. auch Sahagun II, CF 1951:168 
43. Vor Tezcatlipoca, Youalli Eecatl, offenbarte ("beichtete") man seine 
Sünden (s. dazu Sahagun I, CF 197o:23-27; Sahagun VI, CF 1969:29-34; 
Torquemada 1943 II:7o). 
44. S. Barthel, "Aufzeichnungen zur Teotihuacan-Schrift", MS, S.22 cf. 
Olmos für "in y coauh in itequan" als Bezeichnung für Strafe (chfttiment, 
punition). 
45. "And thou castigatest them with icy water, with nettles, with curved 
fangs [tlancoliuhqui]." (Sahagun VI, CF 1969:2; s. auch Sahagun VI,1969:3) 
s. Barthel, "Aufzeichnungen zur Teotihuacan-Schrift", MS, S.22 
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46. Itzehecaian,"the place of the obsidian-bladed winds", i s t ein Ort i n 
der Unterwelt, den die Toten auf ihrem Weg zu Mictlantecuhtli passie-
ren müssen (Sahagun III, CF 1952:41). Ecatlan wird bei Sahagun mit Tamo-
anchan gleichgesetzt: 
"And i t i s very true, as our mothers, our fathers, the old men go saying, 
that no one escapeth our ultimate home [tamooanchan], the place of the 
winds [ecatlan], of the shattering winds [ecaxaxantlan], [where] reside 
the wind people [ecamecatl], the flower people [xochimecatl]." 
(Sahagun VT, CF 1969:lo5) 
S. dazu auch Garibay 1958:llo cf. Muffoz Camargo (1892:154-155). Munoz 
Camargo gibt an, Itzehecayan sei mit Tamoanchan identisch und läge über 
den 9 Himmeln (1892:155). Dorthin sei Xochiquetzal von Tezcatlipoca ent-
führt worden. Aus einem Schlafzauber bei Ruiz de Alarc&n (Coe und Whit-
taker 1982:lo9-lll) geht hervor, daß Tezcatlipoca (Yaotl, Moquequeloatzin) 
Xochiquetzal i n die neun Unterwelten (chicnauhmictlan) entführte. 
47. Zur indo-mexikanistischen Bewertung des "Nachtherren" II s. Barthel, 
Indiana 2, 1974; Indiana 5 , 1975; Tribus 3o, 1981. 
48. S. Barthel, Indiana 3, 1975:45; Tribus 3o, 1981:219 
49. Zu den verschiedenen etymologischen &utungen des Namens Xipe s. zusam-
menfassend Broda 197o:243 
5 0 . S. dazu auch S.42-43, l69-17o, 187; Broda 197o:244 
51. Vgl. die Diskussion vom 38. IAK, Symposium: "Religiones Mesoamericanas", 
Caso 1971sl89-2oo; Jimenez Moreno 1971:2ol-2o6; Kirchhoff 1971:2o7-221. 
52. S. dazu Caso 1971:199-2oo, ausgehend vom klassischen Horizont. 
53. Sahagun II, CF 1951:5o,55,174-175,199-2oo 
54. Dies t r i f f t auf alle Xipe-Vorkommen im Codex Borgia zu, auf Tlatlauhqui 
Tezcatlipoca CB 4o mitte (s. S.191) und auf die Vorkommen CV lo, CV 19, 
CV 3o, CV 7o, CV 68 etc. 
55. S. z.B. CB 2, CB 24, CB 25, CB 49, CB 61; CFM 27; CV 19, CV 39, CV 68, 
CV 7o, CV 92; Beyer 1919, Lim VI, Fig.9, Fig.12; Seier 1899:78-8o, Figs. 
9,11,12,15; Seier GA 111:337, Abb.9a, 9b; Seier GA 11:911-912. 
56. "Und merkwürdig und aus anderen Bildern nicht bekannt i s t es, daß die 
Hand der Menschenhaut.. .die an seinem.. .linken Arm herabhängt, ein mit 
den Zügen eines Menschenschädels versehenes Steinmesser, das auch v i e l -
leicht einen wirklichen Menschenschädel mit spitzer Xipe-Mütze darstellen 
könnte, gepackt hält..." (Seier, GA 11:912) 
57. Es erscheint höchst unwahrscheinlich, daß erst mit Hilfe von Instrumenten 
aus Metall auch das Gesicht gehäutet werden konnte, denn Obsidianklingen 
waren dafür sicherlich ebenso gut geeignet. Daher überzeugt Casos Argument 
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(cf. Armillas 1945:54) nicht. 
58. S. "Glyph P", Nicholson 1976:166, Fig.7 aus Caso 1947: Fig.67; Caso und 
Bemal 1952:249 f f . , Figs.397, 399, 4ol, 41oc, 41of 
59. Xipe-Verwandte, die keine Masken träger sind, wie "Eins Tod" in den 
mixtekischen Codices (z.B. Nuttall 79, Vienna 23, 25) und der Maya Gott 
"Q" in den Codices Dresden und Madrid (s. Nicholson 1976:167, Fig.12), 
besitzen die "vertical line(s) through the eye" ebenfalls. Vgl. auch 
CV 35 oben, wo dieses Kennzeichen bei Gestalten a u f t r i t t , die mit 
Xipe anscheinend wenig gemein haben. 
6 0 . S. z.B. CB 15, CB 25, CB 33, CB 61, CB 67; CV 19, CV 39, CV 62, CV 7o, 
CV 92; Codex Vaticanus A 43 r.; Borbonicus 27; Beyer 1919: L&n. VI, 
Fig.8; Nicholson 1976:167, Figs.13-16; Codex Vienna 29, 33 etc. 
61. "Dreifacher roter Tropfen" alterniert mit je vier "grüner Wind" (hal-
bierter Fünfstern) und vier "weißer Wind". Der "teotihuacanoide Spie-
gel" i s t offenbar i n acht Bereiche untergliedert (s. Barthel, "Auf-
zeichnungen zur Teotihuacan-Schrift", MS, S.89 f f . ) . Für einen "Ort 
der Achtheit" s. das "Lied des Feuergottes", Garibay 1958:83,85,89 
(chicueyocan nahualcalli ). Bezeichnet der "dreifache rote Tropfen" 
hier eine besondere Art von Regen? Für den Regen i s t bekanntlich Xipe, 
der "Nachttrinker" (Youallauana) zuständig (s. Garibay 1958:173-185; 
Seier 1899:89-91). Auch der Rote Tezcatlipoca, der Stammesgott der 
Tlacochcalca Chalca (s. S.5-6), kontrolliert den Regen (s. S.57,59-
6o). 
62. "Probablemente e l icono con mascara estuvo asociado con e l culto a l 
dios de l a l l u v i a y con l a f e r t i l i d a d , t a l como lo era e l dios Xipe 
Totec, aunque feste incluye tambifen aspectos marciales." 
(von Winning, MS 1981:233) 
63. Zumindest der Xipe von Tumba 58 (Caso und Bemal 1952:253, Fig.4oo) hat 
eine Maske, die den "maskierten Gesichtern" von Teotihuacan ("icono con 
mascara") sehr ähnlich sieht. Auch die Maske des Xipe von Tumba lo3 
unterscheidet sich durch rundliche Öffnungen für die Augen von den ty-
pischen postklassischen Xipe-Masken mit Augenschlitzen. 
64. Thompson 1962:154-155, Glyph 542 a, b. Die Lesung "Stellvertreter" für 
T 542 + Affix 87 i s t eine Tübinger Erweiterung der Lesung "Maske" oder 
"Abbild" (koch) (Barthel, mdl. Mitteilung). 
65. S. Hvidtfeld 1958:81-82, 85-98 mit ausführlichen Zitaten aus Sahagun. 
Zur Bedeutung von i x i p t l a , teixiptla s. insbesondere Hvidtfeld 1958: 
98-99. 
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66. S. dazu Jimenez Moreno, RMEA 2o, 1966:188-191; von Winning, MS 1981:88; 
Bernal, ECN 5, 1965:31-38; s. auch Davies 1977:83-86 
67. S. dazu zusammenfassend Wagner 1971:53-8o und auch Davies 1977s369-397« 
Zwei grundsätzlich konträre Ansichten wurden um die Mitte der 5oer Jahre 
von Jimenez Moreno (1953, cf. Kirchhoff 1955:164; s. auch Jimenez Moreno, 
RMEA 14, No.l, 1954-1955:222-225) und Kirchhoff (Cuadernos Americanos 14, 
1955:163-196) begründet. Jimenez Moreno v e r t r i t t die Meinung, Quetzalcoatl 
sei der erste und Huemac der letzte Herrscher von Tula gewesen, während 
Kirchhoff davon ausging, daß beide i n der Endphase Tulas lebten, Quetzal-
coatl als Hoherpriester und Huemac als weltlicher Herrscher. 
S. auch Chadwick (1971:495-5O2), der Quetzalcoatl- und Tezcatlipoca-Bynas-
tien (mit fraglos unhaltbaren Argumenten) nach Teotihuacan verlegt, 
68. S. auch An.Q. 1938:lo4« Erst unter Huemac (Erzählzyklus II, s.S.32 f f . ) 
erreichen die Dämonen ihr Z i e l . Wagner i s t ausführlich darauf eingegangen, 
daß es weder bei den Auseinandersetzungen zwischen Quetzal-
coatl und den drei Zauberern, noch beim Konflikt zwischen Huemac und 
den Tolteken um die Neueinführung von Menschenopfern gehen konnte (1971: 
96-97,133-135,171)• 
69« Dies scheint die früheste Nennung Tezcatlipocas i n den Quellen zu sein. 
7 0 . Da die schwarze Körperbemalung ein Kennzeichen der mexikanischen Jung^-
gesellen (vom Telpochcalli) war (Seier 1899:155), dürfte Telpochtli 
hier den Schwarzen Tezcatlipoca bezeichnen. 
71. Bei Sahagun fig u r i e r t Toltecatl unter den Pulquegöttern ( i , CF 197o:5l). 
72. Nach Sahagun X, CF 1961:193-194 mußte ein Huaxteken-Herrscher mitsamt 
seinen Leuten Tamoanchan verlassen, da er Pulque im Übermaß genossen 
hatte. 
73. Die Nennung Huitzilopochtlis i n diesem Zusammenhang dürfte ein Ana-
chronismus sein. Bei Sahagun (III, CF 1952:25-26) wirken Uitzilopochtli 
und Tlacauepan bei der "Episode vom stinkenden Leichnam" mit, die an-
scheinend Bestandteil von Erzählzyklus II i s t (s. Leyenda de los Soles, 
1938:373-374) • I x t l i l x o c h i t l oder dem "Anonimo Mexicano" folgend berichtet 
auch Torquemada im Zusammenhang mit der Zerstreuung der Tolteken unter 
Tecpancaltzin (Topiltzin) von diesem Vorfall (1943 1:37; s. dazu Wagner 
1971:41, Anm.244). Die Funktion des Tlacauepan bei Sahagun (1952:25-26) 
erfüllt Xipe Totec (sie) im Codex Vaticanus A, Fol. 8v. und 9r. (s. 
Nicholson, Diss. 1957:95)» Tlacauepan, Uitzilopochtli und Titlacuan 
(bzw. deren Repräsentanten) zählen neben Sonnengott, Feuergott und den 
vier Morgenröten zu den Pfeilschützen, die beim OchpaniztIi-Fest das 
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Opfer der Maisgöttin erschießen (Duran, Tratado 2, Kap.14, cf. Seier 
1899:164)» Beim Tlacaxipeualiztli erscheint das Abbild Tlacauepans 
unter den Repräsentanten der barrios (Duran 1971:175-176). Tlacauepan 
Cuexcochtzin verehrte man im Haupttempel Uitznahuac i n Tenochtitlan, der 
dem Uitzilopochtli geweiht war (Sahagun II, CF 1951:178; s. auch Sahagun 
III, CF 1952:25-26). 
74. Im Zusammenhang mit der Abfolge der Weltzeitalter (Sonnen) t r i t t der 
mythische Antagonismus der Götter Quetzalcoatl und Tezcatlipoca sehr 
deutlich hervor (s. Leon-PortiIIa 1959:96,lo3-lo4). Bei der Erschaffung 
der gegenwärtigen Welt (5. Weltzeitalter) kooperieren sie, indem sie 
den eingestürzten Himmel wieder aufrichten oder aus dem Erdmonster 
Himmel und Erde bilden (HMP 1891:234; Histoyre du Mechique 19o5:25-26, 
28-29; Seier 1899:127; Nicholson 1971:399). 
75. S. dazu Nicholson, Diss. 1957:3ol-329; Wagner 1971:99-119 
76. Auch bei Sahagun (X, CF 1961:169) und I x t l i l x o c h i t l (1975 1:272) wird 
deutlich, daß im Tollan Quetzalcoatls Ometecuhtli Verehrung zuteil 
wurde (s. dazu auch S.52-53) 
77. Handelt es sich um die drei Könige von Xalisco, die einen Thronfolge-
krieg gegen Topiltzin Meconetzin führten. Davon berichtet a l l e i n 
I x t l i l x o c h i t l (1975 1:276 f f . ; s. Wagner 1971:17-18, Anm.76-78). 
78. S. dazu S.29, Anm.68. Die Tezcatlipoca-Religion brachte den Xipe-Kult 
mit sich (An.Q. 1938:lol-lo4; H.T.Ch. 1976:134-135) und damit vermut-
l i c h auch eine zuvor nie dagewesene Konzentration von Menschenopfern 
(s. dazu Kirchhoff, Diogenes 47, 1963:23-24,26-28; Broda 197o:223-238, 
265). Die Betonung dessen, daß Quetzalcoatl Menschenopfer gänzlich 
ablehnte, erscheint i n Anbetracht der diametralen Opposition zwischen 
Quetzalcoatl (als Vertreter eines Wertsystems, das im "Ersten Tollan" 
vorherrschte ?) und Tezcatlipoca bzw. Huemac (dem Repräsentanten der 
neuen, kriegerischen Ordnung) im Rahmen der Tollan-Geschichtsschreibung 
m.E. nur logisch (s. auch S.24-27). 
79. Es wird berichtet, daß Quetzalcoatl auf seiner Flucht nach seinem 
Spiegel verlangte. Darin sah er, daß er a l t geworden war (Sahagun III, 
CF 1952:31). Unterwegs verlangen die Dämonen von ihm, er solle die 
"toltekische Habe", u.a. auch die Kunst der Anfertigung von Federschmuck 
(amantecaiotl) zurücklassen (Sahagun III, CF 1952:33). In Cochtocan 
begegnet Quetzalcoatl wiederum einem Dämon, der ihn nur unter der Be-
dingung passieren läßt, daß er o c t l i trinke (Sahagun III, CF 1952:34). 
Offenbar besteht hier ein Zusammenhang mit den drei Aktionen der Zau-
berer in den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n (l938:8o-86) f 
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wo nacheinander Spiegel, Federschmuck und o c t l i verwendet werden, um 
Quetzalcoatl zu stürzen« 
8 0 . Vermutlich haben der Autor der "Geschichte der Königreiche" und Sahagun 
aus derselben Quelle geschöpft (s. Wagner 1971:5o). Dabei fällt auf, 
daß Sahagun historische Aspekte außer acht läßt, die i n der "Geschichte 
der Königreiche" zentrale Bedeutung haben. Bei Sahagun findet sich 
stattdessen eine Sammlung von Episoden, die offenbar den Zweck erfüllen, 
Titlacauans Wirkungsweise exemplarisch zu schildern. Zwischen die Ge-
schichte der Verführung Quetzalcoatls durch o c t l i und seine dadurch be-
dingte Flucht nach T l i l l a n Tlapallan (Erzählzyklus i ) sind eine ganze 
Reihe solcher Episoden eingeschoben, die lose an die Zeit Huemacs ge-
knüpft erscheinen, der - den A n a l e s d e Q u a u h t i t l a n 
zufolge - um einiges später regierte als Quetzalcoatl. Sahagun be-
schäftigt sich kaum mit der historischen Rolle Huemacs als Vermittler 
eines neuen Kultes. Dennoch wird deutlich, daß die sahagunsche Version 
der Ereignisse um Huemac (III, CF 1952:17-18) mit Erzählzyklus II der 
"Geschichte der Königreiche" strukturell verwandt i s t (s. auch S#34-
36). 
81. S. dazu Wagner 1971:49 
82. S. Sahagun III, HG 1956:281. Kirchhoff wertet die Vermischung (besser: 
Verschachtelung) der beiden Erzählzyklen bei Sahagun ( i : 1952:13-16 + 
31-36} II: 1952:17-29) als Beweis dafür, daß Quetzalcoatl und Huemac, 
entsprechend der genannten Stelle i n der H i s t o r i a G e n e r a l , 
Zeitgenossen waren (1955:165)» 
83. Quauhtli war der "Nachfolge-Quetzalcoatl" Huemacs, der dieses Amt 
aufgab oder aufgeben mußte, da er Coacueyö zur Frau nahm (An.Q. 1938: 
97-98). 
84. Auch in der L e y e n d a d e l o s S o l e s wird berichtet, daß 
Huemac i n Cincalco starb (1938:382). Diese Quelle schildert, wie Huemac 
aus Habgier die SubsiStenz der Tolteken beim Ballspiel mit den Regen-
göttern verspielte und damit eine Hungersnot verursachte, die nur durch 
Menschenopfer an die Regengötter abgewendet werden konnte (1938:375 f f . ) 
In diesem Zusammenhang heißt es: 
"Und hinter (dem Felsen) von Chapoltepec saß ein altes Frauchen, das 
(Opfer-) Fahnen verkaufte. (Zu der) ging man, sich eine (Opfer-) Fahne 
zu kaufen. Darauf geht man, auf dem Opfersteine zu sterben." (1938:376-377). 
Bei Sahagun (III, CF 1952:27) wird derselbe Vorgang den Machenschaften 
Titlacauans zugerechnet. Hier wird gesagt, der besagte Opferstein (techcatl) 
sei i n Chapoltepecuitlapilco vom Himmel gefallen. 
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85. Im M e m o r i a l B r e v e heißt es i n Bezug auf Acxitl Quetzal-
coatl: "aber nicht r i c h t i g ward er geboren: er ward nur gebracht, indem 
er dort zum Vorschein kam." (1958:9). Diese Aussage wird verständlich, 
wenn man i n Betracht zieht, daß dieser Quetzalcoatl vermutlich aus 
Colhuacan stammte (s. Wagner 1971:lo5-llo). Wenn Huemac als Findelkind, 
Fremdkörper oder "Werk des Tezcatlipoca" dargestellt wird, mag dies 
damit zusammenhängen, daß er ein Vertreter der Tezcatlipoca-Fraktion 
war, von der ja immer wieder gesagt wird, sie stehe den Tolteken feind-
l i c h gegenüber. Es gibt m.W. keinen Grund zu der Annahme, daß Huemac 
nicht aus Tula stammte. 
86. S. dazu Sahagun X, CF 1961:185-186 über die Huaxteken: 
"...their name i s Toveiome, and Panteca, or Panoteca. Their name comes 
from the land, the place, named Cuextlan. Those who dwell i n this land, 
i t i s said, are named Cuexteca. The name of only one i s Cuextecatl. And 
their name i s Toueiome* one alone i s called Toueio. This name Toueio 
means "our neighbor"..." 
Diese gingen ohne Lendenschurz (maxtlatl) (Sahagun X, CF 1961:186,194) 
87. S. H.T.Ch. 1976:133, Anm.5, wo verschiedene Übersetzungsmöglichkeiten 
angegeben sind. 
88. S. S.35, Anm.86 
89. Wie schon erwähnt, erscheint Tezcatlipoca/Yaotl i n den Tollan-Üb er l i e -
ferungen nicht als Gottheit. Aus den A n a l e s d e Q u a u h t i t -
l a n geht jedoch eindeutig hervor, daß er einen eigenen Kult (Xipe-
Kult) hatte und auch eine besondere Gefolgschaft besaß, die er von den 
Tolteken abspaltete (An.Q. 1938:lo5). Spätere Geschichtsschreiber 
wie I x t l i l x o c h i t l und Torquemada betonen, daß die zwei Formen Tezcatl-
ipocas ( i x t l i l x o c h i t l , 1975 1:277) hzw. Tezcatlipoca Huemac (Torque-
mada 1943 1:256, cf. Munoz Camargo 1892:5-6) erst nach dem Zusammen-
bruch Tulas als Gottheiten verehrt wurden. Bei Mufioz Camargo und Tor-
quemada handelt es sich möglicherweise um den historischen Huemac, 
der, wie auch andere Quellen besagen, nach seinem Tode mit Tlatlauhqui 
Tezcatlipoca/Xipe i d e n t i f i z i e r t wurde (s. dazu S.33). 
9 0 . S. Sahagun X, CF 1961:187; Sahagun I, CF 197o:39; s. auch Nicholson 
1972:214. Auch wenn die zentralmexikanischen Völker des späten Post-
klassikums nur angeben konnten, woher sie selbst den Xipe-Kult aufge-
nommen hatten, stehen ihre Infomationen immerhin im Einklang mit der 
Konzentration archäologischer Belege im mittelklassischen Monte Alban, 
wo wir bereits den direkten Vorläufer des aztekischen Xipe antreffen 
(s. dazu S.18). Ferner verweisen determinative Trachtelemente Xipes, 
die gleichfalls (mindestens) seit Monte Alban III-B dokumentiert sind, 
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auf Yopi-Einflüsse (s. dazu S.18). Vorausgesetzt, Xipe ging aus einem 
Entwicklungsprozes3 hervor, an dem verschiedene regionale Komponenten 
beteiligt waren, fällt dabei sicherlich den Gebieten der Zapoteken und 
Yopis, die an die Pazifikküste grenzen, das Hauptgewicht zu. 
Der Übersetzung von Preuss und Mengin gemäß sind es nicht die Frauen, 
sondern Huemac, der auf den "flachen Stein" oder die "Obsidianplatte" 
gebunden wird (1937:15). 
Auch im Codex Borgia sind Tlatlauhqui Tezcatlipoca und Tlazolteotl 
engstens miteinander assoziiert. Aus indo-mexikanistischer Perspektive 
repräsentieren sie eine androgyne Einheit (s. dazu S. 193-195,218,23o-23l) 
Yaotl und Tezcatlipoca aus Tzapotlan, die eine Geschlechtsumwandlung 
vollziehen (An.Q. 1938:98), haben vermutlich ebenfalls androgyne Qua-
litäten. 
Diese Irauen entsprechen offenbar Coacueyö, der Gattin des Huemac 
und Zögling des Tezcatlipoca i n den A n a l e s d e Q u a u h -
t i t 1 a n (1938:97). 
Itzteuepal und itztapal sind Synonyme (H.T.Ch. 1976:134, Anm.l). Die 
Interpreten des Tonalamatl Aubin geben an "yiztapali propriamente es 
losa 6 este asiento de l a t i e r r a " (Seier, BK 11:288). Daher könnte 
man das "Anbinden der Frauen auf den itzteuepalli" als Fruchtbarkeits-
ritus verstehen. 
Itztapaltotec, "unser Herr der flache Stein" (Seier, BK 11:288 cf. 
Interpreten des Tonalamatl Aubin) zeichnet sich dadurch aus, daß 
seine Helmmaske aus einem Opfermesser besteht. In den Codices Borgia 
und Vaticanus B erscheint er i n der Reihe der Wochenregenten an letzter 
Stelle als Begleiter des Feuergottes (CB 61, CV 68). Codex Borgia 34 
zeigt das Gesicht des Roten Tezcatlipoca in einer solchen Steinmesser-
maske, an einem Ort, der von verschiedenen Erscheinungsformen der 
Großen Göttin beherrscht wird ("Frauen-Tempel"; s. dazu S.2, Anm.ll, 
cf. Barthel, mdl. Mitteilung). 
Auch in Cholula und Tlaxcala wurden Quetzalcoatl (Eecatl) und Xipe-
Camaxtli gemeinsam verehrt (s. Motolinla 1971:75-79; Seier 1899:124; 
Martinez Martin 1972:17o-172). In Tlaxcala und Huexotzinco galt Camaxtli 
offenbar als Erscheinungsform des Roten Tezcatlipoca (HMP 1891:228). 
Diese Gegend war im Epiklassikum Schnittpunkt der ausgehenden klas-
sischen Kulturen von Teotihuacan und Monte Alban sowie der Kultur 
von Cerro de las Mesas an der Golfküste. Vermutlich handelt es sich 
bei dem Gebiet südlich von Cholula bis nach Teotitlan del Camino 
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um einen Bereich, wo verschiedene r i t u e l l e und religiöse Tendenzen zusam-
mentrafen, um die Grundlage für die Entwicklung des komplexen postklassi-
schen Xipe-Ritualismus zu bilden. Durch archäologische Daten gestützt wer-
den Beziehungen des Xipe-Typus im Codex Borgia mit dem Gebiet von Tehuacan 
bis Teotitlan (Seier, GA II:91o-912 ; Nicholson, Mexico Antiguo 8, 1955:113-
122). Das Datum "4 acatl" auf dem von Nicholson analysierten "Temalacatl 
von Tehuacan" gleicht nicht nur s t i l i s t i s c h den acatl-Formen der Borgia-
Gruppe, vielmehr fällt dieser Tag i n die trecena "1 Hund", die von Tlat-
lauhqui Tezcatlipoca/Xipe regiert wird (CB 6 7 ) . Zur Frage der Provenienz 
des Codex Borgia aus Teotitlan del Camino sei auf einen Aufsatz von T.S. 
Barthel verwiesen, der i n Kürze erscheinen wird (s. auch S.2, Anm.ll). 
9 8 . Als mögliche Lesung für die Glyphe, die dieses c a l p u l l i kennzeichnet, 
erwog Kirchhoff Cuextlan: "Para e l nombre del c a l p u l l i se dibuj6 un e d i f i c i o 
y encima siete caracolitos (cuechtli), como s i este c a l p u l l i debiera tener 
por nombre Cuextlan o Cuexteca (H.T.Ch. 1976:245, s. Fol.26v.). In den 
An.Q. wird berichtet, das t l a c a c a l i l i z t l i sei aus der Huaxteca nach Tula 
eingeführt worden (s. S . 4 o - 4 l ) . 
99» "Tenian vn principal que llamauan TEUCTLAMACAZ, y con e l otros dos com-
paheros que llamauan ECATLAMACAZ y TETZATLAMACAZ que les eran como sacer-
dotes. Estos estauan continuamente en e l templo de los ydolos; no conocian 
muger, ni beuian bino, biuian como sanctos- estos tenian e l juzgado contra 
todos los principales y macehuales y ponian estatutos y ordenancas inbioläb-
les, so pena de muerte." ( R e l a c i 6 n de Teutitlan 19o5:22o). 
100. Im mittelklassischen Sta. Lucia Cozumalhuapa scheinen erstmals all e Voraus-
setzungen erfüllt zu sein, unter denen sich der blutige, kriegerische Xipe-
Ritualismus entfalten konnte, der während des Postklassikums i n weiten Te i -
len Mesoamerikas verbreitet war. In der Kunst der P i p i l von Cozumalhuapa, 
die - Jimenez Moreno zufolge - später als Nonoualca i n Tula erscheinen, 
überwiegen Darstellungen von Krieg, Tod und Menschenopfern (s. Thompson 
1948:11-15,18-19,24-28,49-51} Krickeberg 1958:498-5o2,5o8-512; Jimenez Mo-
reno 1966:71-75). Die bislang anerkannten Belege für die Existenz Xipes 
in Sta. Lucia (s. Krickeberg 1958 :5ol ,5o3,5o7, Abb.2,3) verlieren jedoch 
mit den neuesten Erkenntnissen bezüglich der "maskierten Gesichter" an 
Beweiskraft (s. dazu S.22-23, cf. von Winning, MS 1981). 
101. Tula war kein ethnisch und kulturell homogenes Zentrum; an seinem Aufbau 
partizipierten Gruppen mit höchst unterschiedlichem kulturellen Hintergrund 
(s. dazu Jimenez Moreno 1966:77-80; Kirchhoff, RMEA 4,194o:77-lo4; Davies 
1977:14o-179,380-392). In der H.T.Ch. werden zwei dieser Gruppen benannt, 
die Nonoualca Chichimeca und die Tolteca Chichimeca, die sich Huemacs 
(Tezcatlipocas) wegen spalteten. Die Nonoualca Chichimeca, die 
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von Jimenez Moreno als "superviventes de l a antigua poblaci6n de 
cultura teotihuacana" angesehen werden (Cuadernos Americanos 5, 1942: 
137), brachten - im Vergleich mit den Tolteca Chichimeca - ein überle-
genes kulturelles Erbe mit ein. Die Quellenlage gestattet es nicht, 
sichere Aussagen über die Existenz verschiedener religiöser Systeme 
bei diesen Gruppen zu treffen. Es i s t unwahrscheinlich, daß die r e l i -
giös motivierte Spaltung der Tolteken während der Endphase Tulas 
genau entlang diesen Konstituenten verlaufen sein sollte, die aus ent-
gegengesetzten Richtungen - die Tolteca Chichimeca aus dem Nordwesten 
("Marginal Mesoamerica") und die Nonoualca aus dem Südosten (Nonoualco, 
Huehuetlapallan, südliche Golfregion) - nach Tula gelangt waren. Ich 
gehe davon aus, daß die Gottheiten Tezcatlipoca und Xipe, ebenso wie 
Quetzalcoatl, ursprünglich zum südöstlichen Kulturerbe Tulas gehörten 
(s. Seier 1899:127). 
102. S. dazu auch Kirchhoff, RMEA 4, 194o:81-9o; H.T.Ch. 1976:254-255, Mapa 3. 
Xelhuan, der Führer der Nonoualca beim Auszug aus Tula (H.T.Ch. 1976:135 
f f . ) , galt als Ahnherr der Leute von Tehuacan, Cozcatlan und Teotitlan 
(Seier 1899:126, cf. Motolinla und Mendieta; s. auch RelaciSn de Cuzcatlan 
19o5:47-48). 
103. S. dazu auch Nicholson, Mexico Antiguo 8, 1955:155 ff.,121; Acosta Saignes 
195o:17-18 cf. Vasquez de Espinosa; Motolinla 1971:51; Sahagun II, CF 1951: 
5o. Broda de Casas referiert, daß die Musikanten beim Gladiatorenopfer, 
die bei Sahagun Cozcateca heißen (sie), das Yopitzontli trugen (l97o:21o). 
104. S. auch Ms Tovar 1972:111. Demnach vollzogen auch die Azteken das Men-
schenschinden erstmals an einer Frau, der Tochter des Königs von Culhuacan, 
die später mit Toci i d e n t i f i z i e r t wurde (s. dazu Broda 197o:249-25o) • Das 
Schinden einer Frau war Bestandteil des ochpaniztli zu Ehren der Teteo-
innan-Toci (Sahagun II, CF 1951:111-112; Duran 1971:233; Motolinla 1971: 
63). Bei Sahagun findet sich ein Hinweis dafür, daß Mayauel, die Agave-
göttin, beim tlacaxipeualiztli geopfert (geschunden ?) wurde (II, CF 1951: 
174). 
105. Die Frau, die beim ochpaniztli geköpft und anschließend geschunden wurde, 
mußte vor ihrem Opfertod ein Hemd aus Agavefasern (sie) weben, das später 
vom Toci-Repräsentanten über der abgezogenen Haut dieser Frau getragen 
wurde (Duran 1971:232-236). S. aber auch Sahagun X, CF 196l:18o, wo 
von der besonderen Fertigkeit der Otomi-Frauen bei der Verarbeitung von 
Agavefasern die Rede i s t . 
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106. Zur Rolle von huaxtekischen Männern (Phallophoren) beim ochpaniztli 
s. Sahagun II, CF 1951:112; Duran 1971:235. 
107. Von x i p i n t l i = Penis l e i t e t Garibay ein hypothetisches x i p i t l = Penis 
ab. Demnach wäre der Name Xipe aus x i p i t l + e (Possessiv) = "der einen 
Penis hat" entstanden. Für weitere Etymologien s. Broda 197o:243-244 
108. Ein anderer Grund für diese Vermutung ergibt sich aus den Berichten 
Durans und Tezozomocs, wo es heißt, das "sacrificio gladiatorio" sei 
erstmals nach Motecuhzomas siegreichem Feldzug gegen die Huaxteken 
in Mexiko vollzogen worden (cf. Broda 197o:249). In einer (eingeschobenen) 
Passage bei Motolinia wird berichtet, die Mexikaner hätten den Xipe-
Kult, einschließlich des tlahuahuanaliztli, von den Leuten aus Cozcatlan 
und Tula übernommen (1971:5l). Dies steht damit im Einklang, daß die 
Musikanten beim Gladiatorenopfer Cozcateca genannt wurden (Sahagun II, 
CF 1951:5o). 
109. Biese Ansicht v e r t r i t t auch Broda, die all e wichtigen Daten, die Xipes 
Herkunft betreffen, zusammengestellt hat (197o:244-249). 
110. In diesem Zusammenhang sei nochmals auf den "teotihuacanoiden Spiegel" 
+ + + mit Xipe Tlacochcalcatl Youallauana Totec verwiesen, der vermutlich 
von der südlichen Golfküste stammt (s.S.4-7). 
111. Yaotl steht i n einer indirekten Beziehung zum Datum "1 Tod". Bei Sahagun 
heißt es, daß diejenigen, die an diesem Tag geboren wurden, die Namen 
"Tod" (miquiz), Yaotl, "Eins Yaotl", Necoc Yaotl, "Krieger verquer" 
(chicoyaotl) oder auch "Kriegsfurcht" (yaomavitl) erhielten, weil Tez-
catlipoca diese Namen führte (nach Schultze Jena 195o:13l). "Eins Tod" 
erscheint als Kalendemame des Sonnengottes i n den mixtekischen Codices 
(Caso 1959:4o f f . ) . Dieser t e i l t das ikonographisehe Kennzeichen " v e r t i -
cal line through the eye" mit Xipe sowie mit dem Maya Gott "Q". Hun Came 
("Eins Tod") figuriert im Popol Vuh als "Herr der Unterwelt" (Xibalba, 
Schultze Jena 1944:71,77 etc.). "Herr der Unterwelt" (Cincalco) i s t 
auch Huemac/Xipe (Tezozomoc 1944:5o3 f f . ; s. auch 1944:lo7,"Tezcatl-
ypuca del infiemo"; s. Kirchhoff, IAK 30:213). Diese Beobachtungen 
sind insofern interessant als historische Beziehungen zwischen Huemac 
von Tula und Herrschern bzw. Repräsentanten der Gottheit "Eins Tod" 
(Xipe ?) in Südpuebla und der Mixteca existiert haben könnten (s. Caso 
1977:79,82; s. auch Chadwick 1971:5o3). Wenn Casos Erkenntnisse den 
neueren Forschungen zu den mixtekischen Codices standhalten, wäre die 
Annahme berechtigt, daß sich Huemac bei seinem Bestreben, die neue R e l i -
gion des Tlatlauhqui Tezcatlipoca (Yaotl)/Xipe i n Tula durchzusetzen, auf 
religiöse Autoritäten in der Mixteca Puebla Region stützte. 
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112. Es besteht aber auch die Möglichkeit, dieses Tzapotlan auf "das Dorf 
in Xalisco" zu beziehen, von dem in der H i s t o r i a G e n e r a l 
die Rede i s t (Sahagun I, HG 1956:65; s. auch CF 197o:39), denn es gab 
ein Jalisco in der Nähe von Coatzacoalco (Broda 197o:247, cf. Jimenez 
Moreno), von wo aus die Nonoualca nach Zentralmexiko wanderten. 
113. I x t l i l x o c h i t l schreibt Huemac (Hueman) die Rolle eines toltekischen 
Bücherkundigen und Astrologen zu, der die Tolteken auf ihrer Wanderung 
von Huehuetlapallan bis nach Tula begleitete (1975 1:266 f f . ) und der 
ein Alter von nahezu 3oo Jahren erreichte (1975 I:27o). 
114. Nach Sahagun läßt der zum Kriegshäuptling geadelte Toueyo (Titlacauan) 
die Tolteken durch den Herold i n Texcalpan zusammenrufen, um sie dort 
mit Hilfe von "Gesang und Tanz" ins Verderben zu stürzen (Sahagun III, 
CF 1952:21). 
115. Auch Telpochtli erscheint hier unter seinen Namen (VIIa.Rel.,1889:26, 
Anm.2). Dies i s t der Name des "SpiegelJünglings" (Yayauhqui Tezcatlipoca ?) 
in Erzählzyklus I (An.Q. 1938:8o-82). Bei Sahagun sind Yaotl und Tel-
pochtli assoziierte Epitheta der Gottheit des telpochcalli, wo die jungen 
Krieger erzogen wurden (Sahagun III, CF 1952:49). Yaotl, der seine An-
hänger von den Tolteken abspaltet, warnt diese, nicht übermütig zu sein, 
ansonsten würde er mit ihnen so verfahren wie zuvor mit den Kindern 
Maxtlas auf dem Toltekenberge (An.Q. 1938:lo7)« Dies könnte auf eine 
Passage i n Erzählzyklus I anspielen, i n der von der Erfindung des Agave-
saftes durch Ihuimecatl und Toltecatl, die Genossen des Telpochtli (sie), 
berichtet wird (An.Q. 1938:84-85). 
116. S. auch Preuss und Mengin 1938:15: 
"Ebenso drückt sich Xipe-Uemac als Gott von Tlapallan, als roter Tez-
catlipoca darin aus, daß er die Zersetzung Tollan 1s durch seine eigene 
Tätigkeit vollendet und durch seinen unfreiwilligen Opfertod als v o l l -
zogen beglaubigt." 
117. An einer anderen Stelle berichtet Muftoz Camargo, Menschenopfer und 
Autosacrificio seien aus Chalco eingeführt worden (l892:14o f . ) . 
118. Das Gesicht des Roten Tezcatlipoca erscheint i n einem liegenden Stein-
messer. Handelt es sich um Itztapal (-Totec)? 
119. Auf der Plattform dieses Tempels befindet sich eine liegende Toci mit 
Menschenhaut-Gesichtsmaske - das Gegenstück zum liegenden Xipe mit 
"vertical line through the eye", der auf dem Treppenabsatz des "Hauses 
der Schwarzen Schlange" (auf einem Stein, temalacatl, itzteuepalli l i e -
gend) CB 33 abgebildet i s t . Aus dem chalchiuhitl auf Tocis Leib wird 
durch Feuerbohren Naclikommenschaft erzeugt (sie). 
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120. Auch hier (Sahagun VII) erscheinen Xipe Totec und der Rote Tezcatl-
ipoca als getrennte Persönlichkeiten (s. dazu auch S.14 ff», 42 f f . , 
17of 187). 
121. Liese repräsentieren die Sterne des Nachthimmels, der zum Bereich des 
Schwarzen Tezcatlipoca gehört (s. dazu Seier 1899:128). Sie entsprechen 
den bei Sahagun genannten Wolkenschlangen, die gemeinsam mit den Ixcuinanme, 
dem Roten Tezcatlipoca, Totec und Eecatl die neue Sonne im Osten erwarten 
(Schultze Jena 195o:39). Sie wurden erschaffen um Krieg zu führen bzw. 
um im Krieg zu sterben (s. HMP 1891:235 ff»; Leyenda de los Soles 1938: 
351-357). 
122. Treffen sich Mixcoatl (Camaxtli) und Huemac deshalb in Tlatlauhqui Tez-
catlipoca, weil beide historische Persönlichkeiten zu Symbolfiguren der 
militaristischen Ära wurden, deren Garant im Mythos der Kriegsgott Tez-
catlipoca i s t ? 
123. Es fehlen jedoch Anhaltspunkte dafür, daß die Gottheit schon für die 
frühe Geschichte Tulas von Bedeutung war. Jimenez Moreno zufolge 
dürften sich die Nonoualca (Pipil) etwa seit dem 9» - lo.Jh. A.D. dort 
niedergelassen haben (1966:65). Selbst wenn sie den Xipe-Kult und die 
assoziierten Gottheiten i n dieser Zeit nicht mitbrachten, waren sie 
mit Sicherheit für politische und religiöse Kontakte zwischen Tula 
und der Mixteca Puebla Region verantwortlich. Dort konzentrierten sich 
offenbar wesentliche Elemente der Tezcatlipoca-Religion, bevor diese 
über die Huaxteca ins späte Tula importiert wurde. 
124. Dies findet nur zum T e i l darin eine Erklärung, daß die spanischen Missio-
nare des 16. Jh. all e mexikanischen Götter tlacatecolotl ("Menscheneule", 
Zauberer) nannten, denn, wie schon erwähnt, berichten Muffoz Camargo und 
I x t l i l x o c h i t l übereinstimmend, daß Huemac Tezcatlipoca (Muffoz Camargo 
1892:5-6; s. auch Torquemada 1943 1:256) oder die zwei Formen Tezcatl-
ipocas ( i x t l i l x o c h i t l 1975 1:277) erst nach dem Zusammenbruch Tulas 
als Gottheiten verehrt wurden. 
125. De Durand-Forest i d e n t i f i z i e r t die Nonoualca Chichimeca von Tula mit 
den Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca (1974:41), über die Chimalpahin 
berichtet, sie hätten sich in Tula aufgehalten, wo ihr Herrscher Yaca-
huetzcatzin zum teohuatecuhtli geweiht worden sei, bevor sie nach Chalco 
gingen (VTIa. Rel., 1889:39-4o). Zumindest erscheint gesichert, daß 
Nonoualca Chichimeca und Nonoualca Teotlixca Tlacochcalca eng mitein-
ander verwandte Gruppen waren (s. Chadwick 1966:12, cf. Kirchhoff; s. 
auch Carrasco, IAK 42, 1979:14). 
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126. Dieses "Feindbild 1 1 erstreckt sich auf den historischen Toltekenherrscher 
Huemac (s. auch 33, Anm.85). Davies nimmt an, daß Huemac ein Nonoualca 
war (1977:381-382). 
127. Negative archäologische Evidenz a l l e i n reicht nicht aus, um Tezcatlipocas 
Existenz in Tula zu widerlegen (s. dazu Davies 1977:387). 
128. Darunter sind die toltekischen Kulturgüter, Wissenschaft und Kunst 
(-fertigkeiten) zu verstehen (Sahagun X, 1961:166 f f . . An.Q. 1938:75-78): 
"These started and proceeded from Quetzalcoatl - a l l craft works and 
wisdom," (Sahagun III, CF 1952:13). 
Bei Sahagun i s t überliefert, daß die Dämonen (Titlacauan und seine Ge-
nossen ?) den fliehenden Quetzalcoatl zwangen, seine Habe zurückzulassen 
(Sahagun III, CF 1952:33). In den An.Q. erscheinen die drei Zauberer 
(Tezcatlipoca/Telpochtli, Ihuimecatl, Toltecatl) als Besitzer toltekischer 
Fertigkeiten, die sie einsetzen, um Quetzalcoatl aus Tula zu verjagen 
(1938:82 f f . ) . Wenn in der H.T.Ch. gesagt wird, daß die Nonoualca im 
Besitz der"Habe Quetzalcoatls" waren, impliziert dies nicht notwendig, 
daß sie auch den Gott Quetzalcoatl verehrten. Sie könnten sowohl An-
hänger Quetzalcoatls als auch Tezcatlipocas gewesen sein. 
129. Davies glaubt, die Tolteca Chichimeca hätten Tula bereits zu einem 
früheren Zeitpunkt verlassen. Die Reihenfolge der Ereignisse, die i n der 
H.T.Ch. geschildert wird, stimmt seiner Meinung nach nicht mit den tat-
sächlichen historischen Abläufen überein (1977:363 f f . ) . 
130. Dies sind Umschreibungen des höchsten, kreativen Prinzips der Nahuas, 
die auf Tezcatlipoca Anwendung finden, sobald sich die Tolteca Chichi-
meca in Cholula niederlassen (H.T.Ch. 1976:155,158« s. dazu S.52 und 
S.l, Anm.2). Auch die Gottheit der Nonoualca, die Xelhuan und dem 
Priester Atecatl beim Auszug aus Tula eine zukünftige Heimat im süd-
lichen Mexiko verheißt, trägt den T i t e l Ipalnemouani ("durch den alles 
lebt", H.T.Ch. 1976:135-136). Hier bleibt unbestimmt, um welchen Gott 
es sich handelt. 
131. Das Gladiatorenopfer i s t ein ausgesprochen kriegerisches Ritual (s. Broda 
197o:233-238). Zur Verknüpfung von tlahuahuanaliztli und t l a c a c a l i l i z t l i 
s. Broda 197o:255-257. Beide Opferarten sind in den mixtekischen Codices 
Nuttall (83,84; s. Seier, BK 1:171, Abb.355,356) und Becker (ibid:172, 
Abb.357) nebeneinander dargestellt. 
132. Tezcatlipocas Karriere i s t nicht nur i n diesem F a l l an den machtpoliti-
schen Aufstieg einer ehemals unterdrückten Minderheit gebunden. Hier be-
stehen Parallelen zur Geschichte der Tlacochcalca Chalca (s.S.60,56-57) • 
283 
133. S. dazu Broda 197o:235-236 
134. Seit Jimenez Morenos Beitrag zur ,fMesa Redonda" von 1941 i s t m.W. un-
umstritten, daß sich Texcalapan gleich einer ganzen Reihe weiterer 
Ortsangaben in den Tollan-Überlieferungen auf Tula Xicocotitlan be-
zieht. Im Zusammenhang mit der betreffenden Stelle i n den An.Q. (1938: 
lo3) verweist Lehmann auf Teo-texcal-co ("Ort des Götterofens oder Göt-
terfelsens") i n Teotihuacan (l938:lo3, Anm.l). Bei Torquemada wird 
interessanterweise eine ganz ähnliche Episode nach Teotihuacan verlegt: 
Die Tolteken hätten sich in ihrer schwersten Krisenzeit (unter Topiltzin 
Tecpancaltzin) zur Befragung des Orakels und um ihre Götter zu beschwich-
tigen i n Teotihuacan versammelt, wo viele von ihnen beim Tanz von einem 
Riesen erdrückt worden seien (1943 1:37). Muffoz Camargo gibt an, der 
alte Name Tlaxcallas sei Texcalticpac oder Texcalla gewesen (1892:71). 
Diese Beobachtungen sind m.E. deshalb von Bedeutung, weil einige der 
Episoden um Tezcatlipocas Machenschaften i n Tula, die bei Sahagun der 
Reihe nach erzählt werden (Sahagun III, 1952:17-29), aus diversen loka-
len Traditionen zu stammen scheinen. Die "Episode vom stinkenden Kadaver" 
beispielsweise (Sahagun III. CF 1952:25-26; s. auch Nicholson, Diss. 1957: 
95, cf. Codex Vaticanus A) gehört, nach der Version i n der L e y e n d a 
d e l o s S o l e s (1938:373-374) zu urteilen, offenbar zur Überlie-
ferung Cholulas (und Umgebung), denn dort heißt es, daß die Tolteken den 
Leichnam nach Izucar transportierten (s. Lehmann 1938:374, Anm. a). 
135. Das Veranstalten von Tanz und Gesang sowie das Erfinden von Liedern, die 
dem Gegner zum Verderben gereichen, sind spezielle Aktivitäten Tezcatl-
ipocas (s. Sahagun III, CF 1952:26; Nicholson, Diss. 1957:95, cf. Codex 
Vaticanus A), die auch bei der Geschichte von Quetzalcoatls Verführung 
eine Rolle spielen (An.Q, 1938:86-87). Nach der H i s t o y r e d u 
M e c h i q u e schickt Tezcatlipoca den Wind (Eecatl ?) über das Meer 
zum Haus der Sonne, um von dort Musikanten mit ihren Instrumenten weg^ -
zulocken. Auf diese Weise seien Gesänge und Tänze beschafft worden, die 
bei den Götterfesten aufgeführt wurden (19O5:32-33; s» auch Mendieta 1945: 
86; Torquemada 1943 11:78; s. dazu Seier 1899:136). 
136. S. dazu Le&n-Portilla 1959:165-166. Noch bei ihrem Auszug aus Tula 
war Quetzalcoatl (Nacxitl Tepeuhqui) der Tloque Nauaque und Ipalnemouani 
der Tolteca Chichimeca (H.T.Ch. 1976:143). Bei Sahagun erscheinen Tlo-
que Nauaque und Ipalnemouani unter den geläufigen Epitheta Tezcatlipocas 
(VI, CF 1969:18,34 etc.). 
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137. Oyyoyao (von ihyo? + yaotl): "el del aliento guerrero" (H.T.Ch. 1976: 
158, Anm.5). 
138. Von malcoch: umarmen (H.T.Ch. 1976:158, Anm.5). Preuss und Mengin leiten 
Macoche von malcochtli (Hals, Nacken) ab. Ihrer Meinung nach bedeutet 
Macoche Tepotze: "der einen starken Nacken und Schultern hat" (H.T.Ch. 
1937:41). 
139. Von tepotz: Schulter (H.T.Ch. 1976:158, Anm.5). 
140. "El ser que proteje o gobiema" (H.T.Ch. 1976:158, Anm.5). Bei A. de 
Olmos i s t die Wendung überliefert, "huey macoche ca huey teputze": 
"dueno de abrazos, dueno de espalda" (der Beschützer) (Garcia Quintana, 
ECN XI, 1974:153). "Ber das Volk (in seinen Armen) tragt" bezeichnet 
den Herrscher (s. Temamani, Tenapaloani, H.T.Ch. 1976:158, Anm.5, cf. 
Molina). 
141. S. auch Sahagun VI, CF 1969:22: "the large bündle, the large carrying 
frame, the great bürden, the subjects - heavy, f r i g h t f u l , insupportable, 
intolerable. They departed placing i t upon their Shoulders [iteputzco], 
upon their backs." Hier i s t die schwere RegierungsVerantwortung gemeint, 
die den Herrschern von Tezcatlipoca übertragen wurde. 
142. Vgl. die Lesungen und Übersetzungen von Garibay (l958:229-23o), Le6n-
P o r t i l l a 1959:153-157) und Preuss und Mengin (H.T.Ch. 1937:49). 
143. Bie H.T.Ch. wurde um 154o A.D. niedergeschrieben - nach Angaben indigener 
Informanten aus Tecamachalco, Puebla, die sich auf alte pictographische 
Dokumente stützten (s. Le&n-Portilla 1959:153). 
144. Diese Passage hat Le&n-Portilla ausführlich kommentiert (1959:88-91). 
145. S. auch Sahagun VI, CF 1969:12, 
"0 master, 0 Yaotl, 0 Titlacauan, 0 Tezcatlipoca, 0 night, 0 wind: may 
there be peace, repose, for whomsoever i s brought unto the lap, the bosom 
(of the god). And as many as thou hast rewarded (with death), may they 
in peace, i n repose attain the sun, which endureth, shineth [in tlanextijj 
the resplendent one, the ascending eagle..." 
146. Bas Hauptopfer beim teoxihuitl, dem Fest des Camaxtli in Tlaxcala, galt 
der Sonne. Der Geopferte wurde "hijo del sol" genannt (Motolinia 1971: 
79). S. auch Sahagun II, CF 1951:47, wo berichtet wird, daß die beim 
tlacaxipeualiztli durch Herzopfer Getöteten quauhteca hießen. 
147. Durch Tlatlauhqui Tezcatlipocas Nennung an erster Stelle könnte eine 
besondere Beziehung zu Ometeotl zum Ausdruck kommen. Vermutlich i s t 
sie jedoch durch das im Osten beginnende RichtungsSchema bedingt. Nach 
dem Richtungs Schema der HMP (1891:228) stehen sich der Rote Tezcatlipoca 
285 
(Camaxtli) und Quetzalcoatl (Youalli Eecatl) auf einer Ost-West-Achse 
gegenüber (s. auch Carrasco, IAK 42, 1979s 14), wenn man von einem Um-
lauf O-N-W-S mit den assoziierten Farben rot-schwarz-weiß-blau ausgeht, 
148. Dort erwartet auch Quetzalcoatl die Sonne. Ergänzt er als Begründer des 
Autosacrificio die Reihe derer (Totec, Tlatlauhqui Tezcatlipoca, Ixcuinanme, 
Mimixcoa), die für die Ernährung der neuen Sonne zuständig sind? Im 
Codex Vaticanus A erscheint Totec (Xipe) als "master of penitence" i n 
Tula, der seinem Lehrer Quetzalcoatl nacheifert (Nicholson, Diss. 1957: 
94-95). Beide tragen spitze Hüte, eine typisch huaxtekische Kopfbe-
deckung (Codex Vaticanus A Fol.7v., 8r., 9r.; s. auch Seier GA 11:436). 
Das Autosacrificio, insbesondere die Peniskasteiung, die typisch für 
Quetzalcoatl i s t (s. Leyenda de los Soles 1938:337), war anscheinend 
vor allem i n Tehuacan, Cozcatlan und Teotitlan del Camino verbreitet 
(s. Motolinla 1971:71. Duran 1971:263). In Teotitlan del Camino wurden 
Teyztapali (Xipe) und Quetzalcoatl (Eecatl) gemeinsam verehrt (sie) 
(Relaci&n de Teutitlan del Camino 19o5:217,22o)• Beim Fest des (Xipe-) 
Camaxtli i n Tlaxcala, das auch zu Ehren Quetzalcoatls stattfand (zum 
Xipe-CamaxtIi/Quetzalcoatl-Eecatl - Synkretismus i n Cholula und Tlaxcala 
s. Seier 1899:124; Martinez Martin 1972:17o-172), spielte das Autosacri-
f i c i o (Zunge) ebenfalls eine bedeutende Rolle (Motolinla 1971:75-79). 
149. Nanauatl, der erste, der sich ins Feuer stürzt, um sich i n die neue 
Sonne zu verwandeln, gelangt zum obersten Himmel, wo ihn das Urgötter-
paar auf einen roten Löffelreiherfeder—Sitz plaziert (Leyenda de los 
Soles 1938:344). Der Quecholicpalpan i s t ein wichtiges Requisit beim 
tlahuahuanaliztli (Sahagun II, CF 1951:5o); die Federn des roten Löffel-
reihers erscheinen als charakteristischer Xipe-Schmuck (Seier, GA II:5oo). 
150. Die mexikanischen Herrscher wurden von Tezcatlipoca eingesetzt und galten 
als dessen Stellvertreter (s. Sahagun VI, CF 1969:17-19,41-45,48-49,52-
53 etc.- Pomar 1891:33-35; Tezozomoc 1944:246,395; Nicholson, Diss. 1957: 
178, cf. I x t l i l x o c h i t l ; s. dazu auch Seier 1899:131-132; Coe, "The Cult 
of the Feline", 197o:5-8). Als Gott der Herrschaft überschneidet sich 
Tezcatlipoca mit dem Feuergott, der als sein Vater angesehen wurde (Saha-
gun VI, CF 1969:19,41). Bei Sahagun i s t die trecena "1 Hund" Xiuhtecutli 
unterstellt (Schultze Jena 195o:183-189). In den Bilderhandschriften er-
scheint Tlatlauhqui Tezcatlipoca/Xipe als Regent dieser trecena, i n die 
der Tag "4 Rohr" fällt, der nach dem Glauben der Mexikaner besonders 
günstig für Amts eins et zungen (hohe Ämter) war (Schultze Jena 195o:185; 
s. dazu auch Nicholson 1955:114-115; Nicholson 1971:413). 
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Auch "1 Tod" galt als besonderer Tag der hohen Amts träger und Fürsten 
(Sahagun II, CF 1951:37; Schultze Jena/Sahagun 195o:131; Seier. BK 1:151). 
Bei den Azteken war "Eins Tod" ein Kalendername des lunaren (Schwarzen) 
Tezcatlipoca (Nicholson 1958:6o4-6o5), während "Eins Tod" im südlichen 
Mexiko eine solare Gottheit mit Xipe-Merkmalen ("vertical line through 
the eye") bezeichnete, deren königliche Stellvertreter (Priesterkönige) 
laut Caso im Grenzgebiet von Puebla und Oaxaca regierten (Caso 1959:4o-
43; s. Codex Bodley 33-11, 33-1Vj Nuttall 79; Vienna 25 etc.. vgl. auch 
CIM 5). [Es wäre zu überprüfen, ob hier v i e l l e i c h t Beziehungen zum 
Teuctlamacaz (Tlamacazqui des Totec oder Teyztapali) von Teotitlan del 
Camino (Rel. de Teutitlan del Camino 19o5:22o) bestehen.] "Eins Tod" 
entspricht Hun Came ("Eins Tod"), dem Herrn der Unterwelt (Xibalba) bei 
den Quiche (vgl. Huemac/Xipe, s. dazu S.42, Anm.lll) und auch dem solaren 
Roten Tezcatlipoca (s. Kelley 198o:4l), dem Gott der Fürsten und Krieger. 
151. Nach Le&n-Portilla bezeichnet "tezcatl necoc xapo" (Spiegel, der auf 
beiden Seiten perforiert i s t ) das tlachieloni (Sehwerkzeug; s. dazu 
Seier 1899:143-144), ein gemeinsames Attribut Tezcatlipocas und des 
Feuergottes (Le&n-Portilla 1959:63). 
152. Im Codex Borgia, der vermutlich im kulturellen Aus Strahlungsbereich von 
Cholula entstanden i s t (Zur Frage seiner Herkunft aus Teotitlan del Ca-
mino und einer möglichen Nonoualca-Autorschaft s. Barthel, i n Vorberei-
tung; s. S.2, Anm.ll, S.38, Anm.97), repräsentiert Yayauhqui Tezcatl-
ipoca das höchste Prinzip (s. dazu Barthel, "Ber Eine und die Vielen", 
in Vorbereitung). Der Rote Tezcatlipoca erscheint diesem untergeordnet, 
s t e l l t jedoch als solarer Kriegsgott mit androgynen Merkmalen eine 
selbstständige Persönlichkeit dar (s. dazu S.14, Anm.5o, S.178 f f . ) . 
Nach den erhaltenen Quellen zu urteilen, hat es nirgendwo i n Mexiko 
eine gleichberechtigte Koexistenz des Roten und des Schwarzen Tezcatl-
ipoca gegeben. Ich nehme an, daß unter den Priester schulen verschiedene 
Ausrichtungen vertreten waren, die jeweils einer der beiden Erscheinungs-
formen den Vorrang gaben. 
153. Die trecena "1 Hund" mit dem Tag "4 Rohr" wird im Codex Borgia von 
Tlatlauhqui Tezcatlipoca/Xipe regiert (CB 67). Diese Daten sind im 
Zusammenhang mit der Institutionalisierung von Herrschaft bedeutsam (s. 
S.55, Anm.l5o). Der Rote Tezcatlipoca des Codex Borgia (insbesondere 
die Vorkommen CB 11 und CB 67) stimmt mit der Gottheit der Tolteca Chichi-
meca überein, insofern als er ähnliche Funktionen (solar, Krieg, Androgyni-
tät) hat (s. dazu S.178 ff.,187 f f . ) . 
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154. Leider liegt noch keine zuverlässige vollständige Übersetzung der Anna-
len Chimalpahins vor. Vielleicht wird dieser Mißstand durch die zu er-
wartenden Publikationen von de Durand-Forest behoben werden (s. de Du-
rand-Forest, ECN XI, 1974). Die Via. und V l l a . Relaciones wurden von 
Simeon übersetzt (1889). Auszüge aus den Relaciones II und III sowie die 
vollständige IVa. Relaci&n finden sich bei Lehmann (1958:131-192) als 
Anhang zum M e m o r i a l B r e v e ; die Übersetzung der Va. Relacifcn 
wurde von Mengin geleistet (l95o). Zimmermann hat den Text der sieben 
Relaciones herausgegeben (1963); seine chronologische Gliederung zer-
reißt jedoch den jeweiligen Textzusammenhang der einzelnen Relaciones. 
155. Zur Lokalisierung von Tlapallan Nonoualco s. zusammenfassend Davies 
1977:143-145,151,169-171. Unter Mexikanisten besteht m.W. weitgehend 
Einstimmigkeit darüber, daß Nonoualco an der südlichen Golfküste (süd-
liches Veracruz, Tabasco, Coatzacualco) zu situieren i s t (s. auch Seier 
1899:126). Diese Region war für die Bewohner Mexikos der legendäre Osten, 
"das Land der schwarzen und der roten Farbe" ( T l i l l a n Tlapallan, Huehue-
tlapallan), das Ursprungsland höherer Kultur (Schrift). Hier lagen die 
ältesten Kulturzentren Mesoamerikas. Im späten Klassikum kamen Träger 
der Kultur von Teotihuacan dorthin und erfuhren ihrerseits Einflüsse des 
kriegerischen E l Tajln sowie der angrenzenden Maya-Kultur (zu den P i p i l -
Bewegungen s. Jimenez Moreno 1966:65 f f . ) . 
156. Es mag von historischer Bedeutung sein, daß aus Chimalpahins Annalen 
nicht hervorgeht, daß (Tlatlauhqui) Tezcatlipoca bereits der Stammesgott 
der Nonoualca Tlacochcalca war, bevor diese Tula, eine Station auf ihrer 
Wanderung, wieder verließen. Erst nach diesem Einschnitt i n der Geschichte 
dieses Stammes fällt sein Name. Eine Passage i n der V l l a . Relaci&n, i n 
der erklärt wird, daß die Tlacochcalca wegen ihrer (andauernden) Ver-
ehrung des Roten Tezcatlipoca als Tecpantlaca ("Palast-Leute") angesehen 
wurden (1889:25-27; 1965:164-165), impliziert m.E., daß die feste Ver-
bindung zwischen den Nonoualca Teoltlixca Tlaoochcalca und ihrer Stammes-
gottheit Tlatlauhqui Tezcatlipoca weiter zurückreichen dürfte. Ein Indiz 
hierfür könnte auch die Benennung Tlacochcalca darstellen (s. auch S.5-6). 
157. Napa tecuhtli, "Herr der vier Weltgegenden", erscheint bei Sahagun als 
spezielle Gottheit der Mattenflechter (petlachiuhque; Sahagun I, CF 197o: 
45-46) und Mitglied der Gruppe der Tlaloques. 
158. Jedoch wird mehrmals erwähnt, daß die Tlacochcalca einen "Blumenkrieg" 
führten, d.h. einen Krieg, der ausschließlich den Zweck erfüllte, Men-
schenopfer zu beschaffen ( l i l a . Rel., 1958:15o; 1965:74; V l l a . Rel., 
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1889:55; 1965:177; s. auch Davies 198o:273-274,278 cf. Kirchhoff). Ferner 
heißt es bei Chimalpahin, die Tlacochcalca hätten einen techcatl (Opfer-
stein) und einen temalacatl (sie) errichtet (VTIa. Rel., 1889:5o; 1965: 
175). Daher liegt nahe, daß sie den Xipe-Kult praktizierten. 
159. S. auch IIa. Rel., 1965:57; IVa. Rel., 1958:185; 1965:13o. Teohuatecuhtli 
i s t der traditionelle Fürstentitel der Tlacochcalca, den diese, mächtig 
geworden, den sich unterwerfenden Fürsten von Xochimilco Chimalhuacan und 
Amaquemecan verleihen (Vlla. Rel., 1889:58-59; 1965:178-179). In einem 
Überblick der politischen Organisation von Chalco, die Kirchhoff erstellte, 
sind die Fürstentitel der einzelnen Stämme aufgeführt (1956-1957:298). 
1 6 0 . Eine Gruppe namens Tlaxichca Tecpantlaca oder nur Tecpantlaca gehörte 
auch zu den Totomiuaque (H.T.Ch. 1976:2o7, 189, Anm.3). Unter ihren Mit-
gliedern erscheint ein gewisser Xelhuan (H.T.Ch. 1976:187), offenbar ein 
Namensverwandter des Nonoualca-Führers, der als Ahnherr der Leute von Te-
huacan, Cozcatlan und Teotitlan del Camino galt (Seier 1899:126, cf. 
Motolinia und Mendieta; s. auch RelaciSn de Cuzcatlan 19o5:47-48). Aus 
der H.T.Ch. geht weiterhin hervor, daß die Totomiuaque, nachdem sie den 
Tolteca Chichimeca (Cholulteca) im Krieg gegen die Xochimilca und Ayapanca 
geholfen hatten, in dem Gebiet südlich von Cholula siedelten (H.T.Ch. 1976: 
259, Mapa 7). In ihren Herrschaftsbereich f i e l Izucar, einer der Orte, 
wo Torquemada zufolge Huemac Tezcatlipoca sich nach dem F a l l Tulas mit 
Gewalt durchsetzte und später sogar als Gottheit verehrt wurde (1943 I: 
256; vgl. Muffoz Camargo 1892:5-6). Hierher verlegt die L e y e n d a 
d e l o s S o l e s die "Episode vom stinkenden Kadaver" (hier: Tlaca-
nexquimilli, 1938:373-374), die sich nach Sahagun noch während der Amts-
periode Huemacs i n Tula zugetragen hat (Sahagun III, CF 1952:25-26; Er-
zählzyklus I i ) . Die H.T.Ch. erwähnt Namen einzelner Mitglieder der Toto-
miuaque-Subgruppen, wie Icnotecuhtli (1976:187) und Totec Yaotl (1976:191), 
die sich i n Ueuetlan niederließen, welche i n diesem Zusammenhang eine be-
sondere Bedeutung erhalten. Ein Icnotlacatl i s t aus den An.Q. als Mitglied 
der Fraktion bekannt, die Yaotl von den Tolteken abspaltete (l938:lo6); 
Totec Yaotl entspricht der Gottheit, die Tula zu F a l l brachte (s. dazu 
S.42 -46). 
161. S. auch IVa. Rel., 1958:185-186; 1965:13o 
162. Huitznahuac hießen die Haupttempel Uitzilopochtlis und Tezcatlipocas i n 
Mexiko und Tezcuco (s. dazu Seier 1899:128-129). 
163. Es sei auch auf die wichtige Rolle der Feuerpriester bei der Königsweihe 
hingewiesen, die vor allem bei Sahagun zum Ausdruck kommt (VTII, CF 1954: 
61 f f . ) . 
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164. S. IIa. Rel., 1965:57; Via. Rel., 1889:5; 1965:156; Vlla. Rel., 1889:43; 
1965:172; MB 1958:117; s. auch Davies 198o:273-275. In der V l l a . Relaci&n 
heißt es - offenbar nach einer bildhaften Vorlage: 
"Ainsi les Teotlixcas, les Nonoualcas et les Tlacochcalcas, nos seigneurs, 
arrive*rent en cette annee 1 lapin et s'arrÖt^rent st Chapultepec. I i s 
etaient conduits par Tezcatlipoca, qui posse'de un etendard precieux 
[teocuitlapanitl]..." (1889:43; vgl. 1965:172). 
In der Sahagunschen Götterliste (Tepepulco) erscheint an zweiter Stelle 
Paynal: "en una mano tiene su bandera de oro [teocuitlapanitl], que es 
un perforador del fuego [mamalitli]." (Le&n-Portilla 1958:114-115). 
Da die Nonoualca Tlacochcalca Chapoltepec aufsuchten, kurz nachdem sie 
i n Tula gewesen waren (Vlla. Rel., 1889:42-43), wäre zu bedenken, ob 
hier - vorausgesetzt, die Nonoualca Tlacochcalca waren mit den Nonoualca 
Chichimeca identisch - ein Zusammenhang mit Huemacs unfreiwilligem Opfer-
tod ( t l a c a c a l i l i z t l i ) bzw. Selbstmord i n Cincalco, Chapultepec besteht. 
Ich nehme an, daß es dem Einfluß der Nonoualca Tlacochcalca zuzuschreiben 
i s t , daß die Azteken den Eingang der Höhle von Chapultepec mit dem Ein-
gang zur Unterwelt und Huemac mit Xipe identifizierten (s. auch S.33, 37» 
42, Anm.lll). 
165. S. dazu Seier 1899:125: "Speziell für Tezcatlipoca giebt Jacinto de l a 
Sierna bestimmt an, daß nach der Überlieferung der Mexikaner, als sie 
i n das Kand kamen, Tezcatlipoca, den Gott der von ihnen schon angesiedelt 
getroffenen Tlalmanalca-Chalca, und diese Uitzilopochtli, den Gott der 
Mexikaner, als Gott angenommen hätten." 
166. S. dazu Chadwick 1966:5; Davies 198o:251-254,269,294. 
168. Vgl. auch Codex Cospi 3o, wo ein Schwarzer Tezcatlipoca mit dem Kalender-
namen "Zwei Rohr" (Omacatl) ein schwarzes Gewand mit Schädel- und Knochen-
zeichnung trägt. Zu der Gottheit Omacatl (Ome Acatl), einer Tezcatlipoca-
Erscheinungsform, deren Name auf die Instrumente der Feuererzeugung an-
spielt, und die als Patronatsgottheit der Feste und Bankette mit den roten 
Göttern des Spiels, der Feste und Tänze übereinstimmt s. Seier, BK II:5o3 
und Seier 1899:152. Bei Vernachlässigung entsandte Omacatl Krankheiten 
(Sahagun I, CF 197o:33-34). Wie Tezcatlipoca und Uitzilopochtli wurde er 
als Gottheit von Uitznahuac angesehen (Sahagun I, CF 197o:33; Seier 1899: 
143). Zur Rolle Omacatls im Jahreskreis s. Barthel, Paideuma X, 1964:91-94. 
169. Zur ethnischen Zusammensetzung Chalcos s. zusammenfassend Kirchhoff, RMEA 
14, No.2, 1956-1957:297-298. 
170. Dieser (spätere) Name wurde Coyohuacan deshalb gegeben, weil man sich dort 
das Septum zu perforieren pflegte. In den Quellen werden hierfür quinyaca-
pictacic ( l i l a . Rel., 1965:78; Zimmermann 1963:68; Va. Rel., 195o:45; 
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1963:68. 1965:154) oder teyacapiquito (VTa. Rel., 1889:6; 1963:68; 1965: 
156; Vll a . Rel., 1889:57; 1963:69; 1965:117) verwendet. Rend6ns Übersetzung 
der betreffenden Passage in der Va. Relaci&n weicht erheblich von Mengins 
Übersetzung (l95o:45) ab: 
"...los cuyocas, era muchedumbre de gente y acostumbraban narigueras de 
metal labrado a honra del diablo Tezcatlipoca, y por esta manera de nari-
gueras labradas de los naturales, se llama ahora el lugar Yacapichtlan." 
(1965:154; s. auch l i l a . Rel., 1965:78). 
Folgt man Mengins Übersetzung, war Tezcatlipoca selbst derjenige, welcher 
diesen zeremoniellen Akt an den Bewohnern Coyohuacans vollzog (l9o5:45). 
In der Via. Relaci&n erscheint Quetzalcanauhtli, der Priester, teomama 
und tlahtoltzin des Tezcatlipoca als Erleider (1965:156) oder Burchführer 
(1889:6) der Zeremonie der Erhebung i n den Stand eines tecuhtli. 
171. Bei Rend&n heißt es: 
"Estos cuatro affos pusieron gran temor por causa das ob ras del demonio 
Tezcatlipoca." (1965:178). 
An dieser Stelle sei an das altertümliche "Lied des Xipe Totec Yohuallahuan 
(s. Garibay 1958:175-185) erinnert, i n dem zum Ausdruck kommt, daß Xipe 
besondere Macht über den Regen hat, der dürres Land i n blühende Vegetation 
verwandelt (s. Seier 1899:89-91). 
172. Bei dieser Gelegenheit erhalten die Chalca-Fürsten z.T. den traditionellen 
Fürstentitel der Tlacochcalca, Teohuatecuhtli: 
"In 6 Acatl, other Chalcas came to pay their respects to the Teotlixcas, 
including the ruler of Xochimilco Chimalhuacan, Pocatzin, on whom the 
Teotlixcas conferred the t i t l e of Teohuatecuhtli." (Davies 198o:275). 
173. S. S . 6 0 , Anm.l7o. Es existieren verschiedene Belege dafür, daß Personen 
oder Gruppen, die mehr oder minder direkt als Anhänger (Tlatlauhqui) Tez-
catlipocas zu identifizieren sind, diesen Akt des "hacer tecuhtli" v o l l -
zogen. Dazu zählen die Nonoualca Chichimeca (H.T.Ch. 1976:138, moxapotlaque 
die Tolteca Chichimeca (H.T.Ch. 1976:172, yacaxapotlaloque) und nach 
Motolinia die Priester Camaxtlis in Cholula, Tlaxcala und Huexotzinco. 
Zur Durchbohrung des Septums diente den letztgenannten eine "una de i g u i l a 
y...un hueso de tigre delgado como punz&n." (Motolinia 1971:339). 
174. Als Agent beim "hacer tecuhtli" erscheint in den mixtekischen Codices 
m.W. immer "Vier Jaguar", dessen Kalendemame auf Tezcatlipoca hindeutet 
(s. Ocelotonatiuh, Nicholson 1971:398-399, cf. HMP und Leyenda de los 
Soles). S. dazu Fürst 1978:186, Table 21; Caso 1977: Lam. V a) und b), 
Lim. VT r) an einem "Tule-Ort"; Bodley II-9, 34-1; Nuttall 52 c-d; Colom-
bino 13-11; Becker I 15-11. Sollte "Vier Jaguar", der "Eins Tod" ("Xipe-
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Sonne") gegenüber eine besondere (subordinierte ?) Position einzunehmen 
scheint, etwas mit (dem Nonoualca ?) Huemac zu tun haben, i s t diese Be-
obachtung natürlich relevant, zumal "Eins Tod" und Yaotl von Tula gewisse 
Gemeinsamkeiten aufweisen (s. dazu S.42, Anm.lll). 
175. Vgl. dagegen Rendons Ubersetzung: 
" . . . a l l a a Yacapichtlan, lugar donde l a gente usaba ornarse l a nariz..." 
(1965:177) 
176. Dies erinnert an die Mythe vom "Herabholen der Musikanten", derzufolge 
mit Hilfe von Schildkröten eine Brücke gemacht wird, um den Weg zum 
Haus der Sonne jenseits des Meeres zu erleichtern (Histoyre du Mechique 
19o5:32-33; Mendieta 1945,1:86; Torquemada 1943, 11:78). Dies findet im 
Auftrag Tezcatlipocas statt. 
177« "De Tezcatlipoca dice l a Historia de los Mexicanos por sus Pinturas que 
en 2 acatl, e l segundo affo despues del diluvio, se mudo e l nombre en 
Mixcoatl. Parece ser que se trata del Tezcatlipoca Rojo del Este." 
(Carrasco, IAK 42, 1979:13). 
178. S. dazu Hvidtfeld 1958:85-89 
179. Ich glaube kaum, daß Berechtigung besteht, aus der nördlichen Herkunft 
der Tolteca Chichimeca (s. dazu Davies 1977:15o-l63; Jimenez Moreno 
1966:79-8o) auf einen gleichfalls nördlichen Ursprung ihrer Stammesgott-
heit Tezcatlipoca zu schließen und ziehe es vor, Seier zu folgen, der 
an einen südöstlichen Ursprung Tezcatlipocas glaubte (1899:127). 
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ANMERKUNGEN ZUM II. KAPITEL (S.65-96) 
1. Zum literatur- und religionsgeschichtlichen Status der Stuti-Literatur 
s. z.B. Gonda 1977:232-27o; Gonda, "Vispuism and Sivaism", 197o:15-17; 
Gonda, "Notes on Names...", 197o:67-76; S. Bhattacharyya 1925:34o-36o; 
S.K. De 1959:lol-149. 
2. Die meisten Sahasranamastutis gelten den sogenannten Paffca Devatafr, das 
sind Siva, Vi§nu, der Sonnengott, die Große Göttin und Ganesa (s. dazu 
S.K. De 1959:111-112). Der Vergleich der Sivasahasranamastutis mit den 
Sahasrajiamas anderer Götter bleibt im Rahmen der vorliegenden indo-mexi-
kanis tischen Untersuchung weitgehend unberücksichtigt. So wird auch die 
Frage der Genese dieser Stuti-Gattung, die v i e l l e i c h t mit der Konzeption 
des "tausend-strahligen" Sonnengottes zusammenhängt, zurückgestellt. 
3. S. Rose 1934:16. Wegen der Betonung der Zahl acht (looo + 8) glaubt 
Rose an eine Priorität der Sivasahasranamas. Zur Rolle der Acht im 
Sivaismus s. Meinhard 1928:9 f f . 
4. S. dazu Hazra 1975 (l94o):63-64; O fFlaherty, HR lo, No.l, 197o:273-274j 
S.Chattopadhyaya 197o:9o-149. 
5. S. dazu Bhandarkar 1929:165-177; Hazra 1975:63 f.; Pathak 196o:15-18; 
Srinivasan 1979:244; Chattopadhyaya 197o:134-149. Wichtige Konzepte des 
episch-purapisehen Sivaismus, wie Pancabrahman und Asjairiurti (s. dazu 
Meinhard 1928:9-2o), und der Li Aga-Kult wurden von Pasupatas geprägt 
und systematisiert (s. dazu V.S. Agrawala, Purapa 1, No.2, 196o:233 f.. 
244). 
6. Für eine textkritische Analyse der drei Sivasahasranamas S. Rose 1934: 
2o f f . 
7. Rose hat i n seiner Dissertation gezeigt, daß der Zusammenhang zwischen 
einer Sahasranamas t u t i und der Rahmenerzählung, i n die sie eingebettet 
erscheint, als Kriterium für die relative Originalität dieser Stuti 
gelten kann (1934:33-35,38-4o). 
8. Die individuellen Stuti-Kompositionen der Klassiker sowie die berühmten 
Hymnen der südindischen Siva-Bhaktas und auch das weit verbreitete 
Mahimnastava des Puspadanta (Avalon 1953; V.S. Agrawala 1965-1966:391-
399) habe ich i n meine Überlegungen nicht miteinbezogen. 
9. S. z.B. Arbmann 1922; Bhattacharji 1962, 197o; Danielou 1964; O'Flaherty 
1973; Kramrisch 1981. 
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10. Roses hervorragende Dissertation, deren wichtigster T e i l aus einer Textkri-
tischen Analyse der drei Sivasahasranamas besteht, wurde nur i n gekürzter 
Fassung publiziert (1934), Rose formulierte mehr oder minder deutlich, es 
lohne sich nicht, die Stutis auch inhaltlich zu analysieren. Der Namenbestand 
von Stuti C (s,dazu S.94 f f , ) wurde von Gangadharan nach einigen grobgeglie-
derten, bedauerlicherweise nicht begründeten Überschriften gruppiert (l98os 
lo7-H7). Tiwaris Versuche,die Mahadevastuti zu datieren (1959s147-156), 
beruhen zwar auf inhaltlichen Kriterien, überzeugen jedoch ebensowenig wie 
seine Analyse des Namenbestandes nach zehn Gesichtspunkten (1959:149 f f . , 
s. dazu auch Anm, 69, S.88) 
11. s. z.B. Mbh.12.274.18 f f . . BhagP. 4.2-7; KSP.I.14; SP, RudraS.2.26-37 
(1977:395-445); dazu O'Flaherty, HR lo, No.l, 197o:315-3235 Kramrisch 
1981:315-330; O'Flaherty 1976:272 f f . ; Pathak, M.M. 1978:2o4 f f . 
12. In der Version Mbh. 12,274.36-45 nimmt der aus dem Schweiß Sivas ge-
borene Jvara diese Funktion wahr. 
13. Die epische Version i s t gegenüber VaP.I.3o und BP 38-4o die ursprüngliche 
(Rose 1934:39-4o). BP 38-4o entstammt offenbar dem Vayu P. (Hazra 1975:147). 
Für eine Zusammenfassung der Version des VaP. s. D,R, P a t i l 1946:57. Rose 
(1934:39 f.) hat gezeigt, daß die puranische Rahmenerzählung der Daksasiva-
stuti aus den beiden aufeinanderfolgenden epischen Varianten der Daksa-
yajna-Mythe (Mbh.12.274 und Mbh.12.App.1,28) mechanisch zusammengefügt 
wurde. Dieses Verfahren begegnet uns auch bei Stuti C (s, dazu S.95 f f . ) . 
Hier wurden, anders als im F a l l der puranischen Daksamythe ("V£P.3o und BP 
38-4o), i n einem ganz regelmäßigen Rythmus Slokas oder Halbslokas aus 
zwei verschiedenen epischen SaJiasranamas (Stuti B und VisnusaJtiasranlma) 
zusammengefügt, 
14. Den Opferausschluss Rudras begründet Daksa u.a. auch damit, daß er von 
dessen Maya verblendet gewesen sei (Zeilen 385-386). 
15. A/l, ms 163-4 ersetzt die 3 . Person Sg, (Sv.Up,3.16) durch die 2.Sg.: 
"Du stehst (bist) allumfassend i n der Welt (im Körper); Oh, der du..." 
(vgl. VaP. A/l, v.181; BP w.3cd - 4ab) 
16. "In deiner Gestalt, Oh Großgestaltiger, sind a l l e r Götter (so wie die 
Kühe im S t a l l ) . . . " 
17. z.T. korrupt. Vgl. etwa A/4, ml 34o-341 
18. "Dich besingen die Sänger/Ausrufer der GayatrT und die Sonnenverehrer 
huldigen dir in Gestalt der Sonne/des Sonnengottes," In A/2, ms 183,185 
wird Rudra Vilohita und Surya genannt (s, auch Tabelle A, S,184-185). 
19. Vgl. A / l , va 18o-187ab; A/ l , bp 2-9, wo sich die deutliche Tendenz ab-
zeichnet, Satzkonstruktionen (s. A / l , ms 169 f . im Vergleich mit A / l , 
bp 6cd f. und A/l va 184) i n ihre Bestandteile aufzulösen. Bis auf 
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A/l, bp 2-3ab wird i n der BP-Fassung von A/l (ausgenommen die Satzkon-
struktionen) die Nominativform durchgehalten. 
2 0 . S. auch A/2, ms 192, 225-6 
21. Vgl. Mbh.12.274.54 f f . 
22. A/5, ms 365-8o scheint eine Mischung aus Konzepten des Satarudriya (ins-
besondere TS.IV.5.11) und upanisadisehen Jtman/Purupa-Konzeptionen ("ye 
angusfamatrafr..., ms 367) zu enthalten (s. Rose 1934:43-44). Auffallend 
sind die Widersprüche, die sich aus dieser Verbindung ergeben, z.B. die 
simultane Präsenz der Rudras i n den einzelnen Körpern der Lebewesen (Men-
schen) und an ominösen Orten wie auf Kreuzwegen (ms 373)• 
23. S. die Beispiele, die i n den Tabellen A (S.184-5) und B (S.192) aufge-
führt sind. 
24. Es handelt sich um folgende Übereinstimmungen: 
A/2 entspricht Mbh.7.57 entspricht MP 132 
176 a 49 a 21 a 
176 b 49 b 21 b 
177 a (caiva) 49 c (nityam) 21 c 
177 b 5o d 22 d 
183 a 51 c 24 a 
183 b (vai namäfr) 51 b (vedhase) 23 a (bhTmaya) 
188 b 58 b 
25. Mit bhavadyena könnte auch lediglich gemeint sein, daß die anschließende 
Stuti mit Bhava beginnt. 
26. "pasunam pataye caiva" (ms 177 a), "pasunam pataye nityam" (Mbh.7.57.49 c) 
27. "nTlagrTvaya vai naroa.fr" (mfe 183 b), "nllagrivaya vedhase" (Mbh.7.57.51 b) 
28. S. dazu Anm. 49, S . I 8 0 
29. S. die Übersetzungen von Keith: "who creepeth away" (1914:354) und Siva-
ramamurti: "who moves" (1976:14). Sind die TS.IV.5.1.7,9 erwähnten Rudras 
("and a l l these Rudras occupying the quarters a l l around...". "ye asya 
satvano", das Krieger-Gefolge des Rudra, NIlagrTva, Sahasraksa, MTdhvas; 
s. Sivaramamurti 1976:14) als Sonnenstrahlen zu verstehen? Vgl. auch A/5, 
ms 376 mit "candrarkayor madhyagata ye ca c anarar karasmisu" (diese (Rudras), 
die inmitten der Sonne und des Mondes verweilen, die i n den Strahlen von 
Sonne und Mond sind"). 
3 0 . S. auch SP, Kail.S.11.5o d - 55 ab (1978:1754 » Kail.S.19.13-17). Vgl. 
Ch.Up.I.6.6 und Tl.X.18.12,13,l6,18, deren Einfluß auf SP, Vay.S.II.7.12-15 
und SP, Kail.S.11.5o cd f f . deutlich spürbar wird. 
31. Hirapyamaya und Vilohita sind als Synonyme zu verstehen. Hier handelt es 
sich offenbar um einen Vers, der TS.IV.5.1*7,8 und Tl.X.13 (s. auch 
Ch.Up.I.6.6) nachgebildet i s t . 
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32« Zur Rolle von Fahnen und Standarten i n Verbindung mit dem Kult des Son-
nengottes s. Srivastava 1972:236, cf. SambaP.33.8. Suryadhvaja könnte 
einen Anhänger des Sonnengottes bezeichnen - i n Analogie zu Garuo>dhvaja 
als Benennung gewisser Gupta-Könige (Srivastava 1972:249,287-288). Im 
ersten T e i l von Stuti A, ms 168 heißt es: "arcayanty arkam arkinafc" (die 
Verehrer der Sonne/des Sonnengottes huldigen d i r i n Gestalt der Sonne/des 
Sonnengottes) • 
33. Vgl. KuP.1.28.50; KHP.II.18.4o f f . etc. (s. Tabelle A, S.184-185). Während 
Rudra-Sivas Assoziation mit der Abendsonne (Vilohita, IfiÜagrTva, Dhümra) 
die größere Tragfähigkeit zu haben scheint (entsprechend seinen über-
wiegend nächtlichen Qualitäten ?), sind auch solche Epitheta r e l a t i v 
zahlreich, die ihn als junge, morgentliche Sonne beschreiben (balarka-
varna, A/2, ms 231; balasüryanibha, SP, Dh.S.5 (o.Versangabe); aruna, 
MP.47.138 etc.). 
34. In beiden Fällen, Mbh.12. App.I. No.28 und KEP. 1.14, wird nicht von dem 
mythischen Opfer berichtet, bei dem sich SatX, Dakgas Tochter, selbst 
verbrannte. KuP.1.14.35 macht deutlich, daß es sich um eine Wiederholung 
des Opfers i n einer späteren Zeit, die bereits mit den Übeln des Kali-Yuga 
vertraut i s t , handelt. Zu den Merkmalen des Kali-Yuga gehören ausgeprägte 
sektarische Gegensätze zwischen Visnuiten und Sivaiten - bei unserem Bei-
spiel offenbar heterodoxen Sivaiten (KEP.1.14.11; vgl. Mbh.12. App.I. No.28, 
lines 159,313,399 f f . ) . Dies wird KuP.1.14.86 f f . mit der These von der 
Identität Sivas und Visnus nur oberflächlich überdeckt. 
35. Vgl. KuP.I.28.5o, wo Vyasa die Eigenarten des Kali-Yuga darstellt und 
in diesem Zusammenhang erwähnt, daß Rudra, die Gottheit des Kali-Yuga, 
mit der Sonne/dem Sonnengott identisch i s t . 
36. An dieser Stelle im KuP. erscheinen Epitheta wie manflalastha (l.!9.6o), 
caturmukha (1.19.62), asjahasta (1.19.62), trilocana (1.19.62), nara-
narTtanu (v.62), raktambaradhara, rakta, raktamalyanulepana (1.19.63 cd), 
die auf einen I^arttanja-Bhairava-iypus hindeuten. LP.II.19 l i e f e r t eine 
nahezu identische Kombination (s. dazu S.182). 
37. S. auch KuP.I.4o.24-26; KuP.1.39.43,44; KuP.1.31.36 f f . . KuP.1.25.46-48; 
KuP.I.24.32; KuP.I.13.28-29 
38. S. z.B. KuP.1.14.86-91; KuP.II.5.2-18 
39. Heterodoxe Pasupatas und andere tantrische Sekten werden im KuP. zumeist 
abwertend dargestellt. Ihnen g i l t die Polemik der an der vedischen Tradi-
tion orientierten Pasupatas, die dieses Purana überarbeiteten. Auf diese 
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(passive, indirekte) Weise nahmen auch die heterodoxen Sivaiten Einfluß 
auf den Inhalt des KuP. (s. dazu Hazra 1975:67 f.; O'Flaherty, HR lo, No.l, 
197o:275-274,281). 
4 0 . Dies entspricht dem Verhalten Bhairavas im Daruvana-Hain; durch wechsel-
hafte und unkoordinierte Bewegungsabläufe und Handlungen schreckt bzw. 
fasziniert er die Bewohner des Waldes, die $gis und ihre Gemahlinnen. 
S. dazu O'Flaherty 1973:175-175; Kramrisch 1981:287 f f . 
41. Obwohl Rudra-Bhairava im zweiten Te i l von Stuti A als "varnasramariajji 
vidhivat prthak karmanivartin" (der das karman der verschiedenen Lebens-
stadien erfüllt, d.h. alle dem Hindu seiner Kaste entsprechend vorge-
schriebenen Lebensabschnitte durchläuft, ms 236) bezeichnet wird, deutet 
die Mehrheit der Epitheta von A/2 auf das Gegenteil hin, auf die Verneinung 
der vorgeschriebenen sozialen/religiösen Normen. 
42. Zwischen heterodoxen Pasupatas und Kapalikas besteht keine allzu deut-
liche Trennlinie. 
43. S. dazu Kramrisch 1981, "Manifestations of Siva", Katalog, S.34, Abb.29: 
"Bhairava i n Extreme Emaciation". 
44. S. auch KuP.I.14.11 (s.S.75) 
45. S. dazu von Stietencron 1969:863-871 
46. S. auch Lorenzen 1972:56, cf. Bhavabhutis Malati-Madhava 
47. Pakvamamamsalubdha scheint ein höchst seltenes Epithet Rudra-Sivas (Bhai-
ravas) zu sein. Vgl. SP, Dh.S.5 mit mamsala und mahämägisa (v.19) neben 
vasonmatta, bhairava.. .lubdha, lubdhaka, yajnasudana...rakta, unmatta, 
krttivasas etc. unter den lo8 Formen Sivas. 
4 8 . S.dazu Lorenzen 1972:3 
49. S. auch Lorenzen 1972:62 
5 0 . S. außer KuP.1.14 auch Bhag.P. IV.2.13-15 und SP 2.2.26.14-18 
51. TS.X.12-18, vgl. Mahänäräyapa Up.261-269,287-296, Varenne i960:66 f f . 
S. auch MP.55.6: "Zwischen Umapati und Ravi besteht kein Unterschied." 
52. cf. von Stietencron, mdl. Mitteilung 
53. Harsacarita (Cowell and Thomas, Delhi 1968) und KadambarT (C.M. Ridding 
1896). S. dazu Lorenzen 1972:16-22 
54. cf. Barthel 
55. S.dazu Majumdar, SuvarpadvTpa II, 1938:99 f f . ; Hooykaas 1966; Goudriaan 
and Hooykaas 1971; Srivastava 1975 etc. 
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56. 3. dazu von Stietencron 1966:225 f f . f 271 
57. "Hooykaas1 assertion that since there are differences between the South 
Indian r i t u a l and the Surya-Sevana r i t u a l and there i s employment of these 
for the death ceremonies in Bali and therefore i t i s indigenous, needs 
rethinking in the light of the intimate connection of the Sun-god with 
the death and the concept of the Sun-home of the dead in India. Siva i s 
also a god of death in India. Particularly i n his Rudra Bhairava aspect 
he i s connected with the death. Therefore the combined form of Surya-Siva 
has definitely something to do with the death." (Srivastava, Purana 17, 
No.l, 1975:69). 
S. auch Goudriaan and Hooykaas 1971:6o-6l, No.082, "Sivaditya-Hymne"; diese 
wurde beim Totenritual r e z i t i e r t . 
58. Biswas stützt seine Behauptung auf archäologische Belege und verweist 
diesbezüglich auf Majumdar, SuvarnadvTpa II, 1938:99 f f . [Nach einer 
Durchsicht der angegebenen Quelle blieb mir unklar, worauf Biswas sich 
hier bezieht] 
59. S. auch KuP.11.44.96; LP.I.lo7; SP, Vay.S.I.34-35 (1978:1899-19O9). 
6 0 . S. KuP.1.24; LP.I.69.65-78; SP, Vay.S.II.1-39, 1978:191o-2o86 
61. Mbh.13.15.4 cd 
62. "ekapadena tisfhas ca urdhvabahur...", Mbh.13.15.6 ab 
63. S. Rose 1934:19; hier wird die korrekte Unterscheidung von Namenliste 
(Stuti B, C) und Namenlitanei (A) getroffen. 
64. Nach den Angaben des LP (i.65.169) wird aus jedem im Nominativ angebenen 
Namen/Epithet bei der Rezitation ein Mantra, z.B. "Om sthiraya sivaya 
namatL" etc. (Ancient Indian Tradition and Mythology, Vol.5, Ed. J.L. 
Shastri, 1973:286, Anm.558). "Yatha pradhanam" könnte m.E. jedoch auch 
besagen, daß die looo Namen Sivas i n einer Reihenfolge erscheinen, die 
ihrer jeweiligen Gewichtigkeit entspricht. 
65. Ein umfassender Vergleich der Sivasahasranamas mit den Stutis anderer 
Gottheiten kann in diesem Rahmen nicht erfolgen (s. auch S.65, Anm.2). 
66. Die Anleihe könnte durchaus vermittels eines anderen (Surya- oder Visnu- ?) 
Stuti erfolgt sein, das seinerseits direkt von Mbh.3.3. entlehnt hätte. 
67. Die Reihenfolge der Sürya-Kamen/Epitheta i s t alphabetisch. Die Ziffern 
(in Klammern) bezeichnen ihre Position innerhalb der Suryasataiiamastuti 
Mbh.3.3.18-28. 
68. S. auch Banerjea, JISOA 1935:37-38; Chaudhuri, IHQ 24, No.4, 1948:269-292; 
Bhattacharji 197o:178 f.; Hopkins, EM 1974 (1915):221-223; Danielou, HP, 
1964:227-228; vgl. Mbh.7.173.94; Mbh.13.146.16; Mbh.lo.17. 
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69. S. dazu S.91-92; zu Sthapu s . Kramrisch 1981:117-133; O'Flaherty 
1973:26; 1976:225. 
Tiwari (1959:147 f f . ) nimmt neben der Anzahl von Visnu-Avataras und der 
Abwesenheit des Mondsichel-Attributs im Mahadevasahasranama das angebliche 
Fehlen einer Verbindung zwischen Siva-LiÄga und Yoni als Hauptargument für 
seine Datierung der Stuti i n die Vor-Gupta-Zeit. Was diesen Punkt b e t r i f f t , 
habe ich versucht, darzustellen, wie tragend die LiÄga-Konzeption für 
den Aufbau der Namenliste und auch für den Zusammenhang zwischen Rahmener-
zählung und Stuti gewesen sein könnte (S.88 f f . ) . Zum Problem der Yoni 
s. u. Anm. 72. Mbh.13.14.loo cd i s t ganz offenbar die Rede von der Ver-
ehrung des Linga als Kultobjekt, auf die laut Tiwari i n der Stuti selbst 
nichts hindeutet. Beziehen sich denn Epitheta wie LiAgadhyaksa, LiAgam 
und Carulinga (S.89-9o) nicht auf das Linga als Kultsymbol? Auch wegen 
des Kontextes und weiter deshalb, weil es archäologische Belege für die 
Existenz des Linga-Kultes mindestens seit den Jahrhunderten um die Zeiten-
wende gibt, kann ich Tiwaris Argument nicht folgen. Ebensowenig überzeugt 
seine Angabe, das Linga, das i n der Mahadevastuti genannt wird, entbehre 
jeglicher phallischer (naturalistischer) Konnotationen. Dies i s t ange-
sichts von Namenfolgen wie Mbh.13.17.44 f f . , 73 f f . und 139 (s.S.89) nicht 
einleuchtend. Ganz allgemein läßt sich gegen Tiwaris Methode einwenden, 
daß die Sahasranamas mit ihren vielfältigen theologischen, rituellen, 
ikonographi sehen usw. Informationen zwar sehr v i e l über die geläufigen 
Gottesvorstellungen vermitteln, jedoch kaum die Absicht erkennen lassen, 
alle Aspekte eine Themas systematisch darzulegen. Andernfalls müßte man 
z.B. in den Sivasahasranamas auf die komplette Reihe der fünf Formen 
Sivas stoßen, die sohon im Oft erwähnt wird. Eine Stuti enthält eine 
Auswahl, anhand derer man eine Zuordnung und Datierung zunächst versuchen 
sol l t e . Geht man primär von der negativen Evidenz aus, besteht die Gefahr, 
in einen Kreislauf von Zirkelschlüssen zu geraten. Dies b e t r i f f t Tiwaris 
Argument bezüglich des Linga ebenso wie seine Erwartung, eine Siva-Stuti 
müsse den zeitgenössischen Stand der Entwicklung der Reihe von Vispus 
Avataras widerspiegeln. 
7 0 . Zu dieser Funktion Rudras im Mbh. s . Bhattacharji 1962:98-99 
71. Spielt B dn 38 cd " a t r i r atrya namaskarta" ("the adorer of Atri's wife..", 
Sastri 19o2:9) auf diese Episode an? 
72. S. LP.I.2o.7o cd - 73 ab (1973:74). Siva i s t b l j i n (der Samen hat, der 
Besäer), Brahma, der Same (bTja a prajabTja) und Visnu der Schoß, die 
Yoni (visvaksetram). Die Trimurti besteht also aus LIftGA (Siva) -
BT JA (Brahma) - YONI ( Visnu). 
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73. Dies i s t der Same, aus dem alle Lebewesen entstehen. 
74. pitr - matr - pitamaha, ein typisches Beispiel für die i n den Sivastutis 
häufigen Begriffs-Breiheiten (oder Paare). Mbh.13.17.139 d - 14o ab ent-
spricht Mbh.3.3.27 b - d (Suryasatanama). 
75. S. Rose 1934:21-22. Er trennt formale und inhaltliche Aspekte bei der B i l -
dung von Oppositionen, glaubt jedoch, daß die Häufigkeit solcher Begriffs-
paare oder -Freiheiten i n den Sivastutis der "inneren Dialektik" i n 
Sivas Wesen" (1934:22) entspricht. 
76. S. dazu O'Flaherty 1973:312; 1976:18 
77. Gangadharan 198o:245 f f . App.5 hat eine vergleichende Aufstellung mit Vers-
angaben, die LP.I.98, SP 41 und SP.IV.35 berücksichtigt. Ich habe im 
alphabetischen Register (s. App.II, S.lo5-154) nur die Version im IiP ver-
wertet. Mit Hilfe von Gangadharans App.5 (l98o:245 f f . ) können die 
Parallelstellen im SP und SP leicht ermittelt werden. SP.IV.35 weicht 
hinsichtlich des Namenbestandes erheblich von LP.I.98 und SP 41 ab. Im 
Vergleich mit LP.I.98 hat SP 41 eine geringere Anzahl überlanger Kompo-
sita (Rose 1934:32). 
78. Vgl. auch Mbh.l3.14.85+ (Einschub nach 13.14.85). In dieser Passage aus 
dem Kontext von Stuti B spielt Upamanyu gegenüber Krgna-Vasudeva auf die-
selbe Episode an. Vgl. auch die entsprechenden Stellen im LP. 
79. Die Namen/Epitheta i n Stuti C t die sich auf das Siva-LiAga und assoziierte 
Konzepte beziehen, sind fast a l l e T e i l der Anleihe aus der Mahadeva— 
stuti (s.S.89; App.I, S.97-lo4). 
8 0 . Auch i n Stuti B wird Siva Visnu genannt (B:lp 79; ma l o l , lp 126). 
81. S. auch SP, Satarud.S.lo-12, 1978:lllo-1122. Im SP erscheint die Nara-
simhasivastuti LP.1.96.76-94 teilweise als Stuti der Götter im Kontext 
der Daksayajna-Mythe (SP, RudraS.II.41.37-4o, 1977:463-464 im Vergleich 
mit LP.1.96.78-82 etc.). Beide Stutis sind an VTrabhadra gerichtet. 
82. Im Mahadevasahasranäma erscheint Varaha (B: ma 134) unter den Namen und 
Epitheta Sivas. 
8 3 . Für einen Vergleich des Namenbestandes der drei Sivasahasranamas s. das 
alphabetische Register (App.II, S.lo5-154) 
84. Entlehnte Halbslokas (oder Slokas) wurden sowohl zusammengezogen (s. 
z.B. C:53 bc; 55 bc; 7o bc etc.. s. Appendix I, S.97 f f . ) als auch 
auseinandergezogen (erweitert) (s. z.B. 127 c - 129 b). 
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ANMERKUNGEN ZUM III. KAPITEL (S.155-263) 
1. Von den sivaitischen (oder teilweise Iivaitischen) Puranas wurden hier 
vor allem die L i n g a - , S i v a - , M a t s y a - und K u r m a 
Puranas berücksichtigt. 
2. Die wichtigsten der Stutis und Beschreibungen Sivas, die für den Ver-
gleich genutzt wurden, sind folgende: Mbh.7.57«49-58; Mbh.7.173; Mbh.lo. 
7.2-11; LP.1.18.1-39; LP.I .21.2-71; LP.1 . 9 5 . 3 5 - 5 2 ; LP.I.9 6 . 7 6 - 9 4 ; LP.I. 
lo4.7-29; SP, Dh.S.5 (Sukrasivastuti, ohne Versangaben, 1978:lol6-lol7 = 
SP, RudraS .5 .49) ; SP, Dh.S.5.15-28 (I978:lol8-lol9 = SP, RudraS .5.49.5-18; 
SP, Vay.S.II.7.12-16 (l978 :193o = SP, Vay.S.6.12-16) 5 MP.47.128-168; 
MP.132.18-28; KuP.1.14.13-16; KuP.1 . 19 .59-65; KuP.I.28.43-5o; KuP.II.18. 
3 5 - 4 4 ; KuP.II . 3 7 . 1 o 6 - 1 1 7 . 
3 . Vgl. z.B. den Beginn von A/2 (ms 176 f f . ) mit Mbh.7.57.49 f f . und MP .132. 
21 f f . (s. dazu auch S.73-74, Anm.24). SP, RudraS.2.41.1-52, 1 9 7 7 : 4 6 1 - 4 6 4 , 
die Stuti der Devas anläßlich des Daksyajfia, hat außer eigenen, dem Kontext 
entsprechenden Passagen auch solche, die offenbar aus dem LP stammen (vgl. 
w. 2 3 - 2 5 mit LP.1 . 9 5 . 3 7 - 5 1 und w. 3 7 - 4 o mit LP.1.96.78-82). Hier wurden 
eigene und entlehnte Teilstücke zu einen neuen Ganzen gefügt, einer neuen 
(mythischen) Situation angepaßt. [ Dies t r i f f t auch dann zu, wenn (entgegen 
meiner Ansicht) LP der Entlehner i s t . ] 
4. Ungeachtet der Herkunft seiner Bestandteile (s. Appendix I, S*97-lo4) 
i s t Stuti C natürlich sivaitisch interpretierbar. Alle Namen, die Siva 
beigelegt werden, auch die anderer Gottheiten, haben einen besonderen, 
sivaitischen Sinngehalt.(Dies g i l t zumindest theoretisch). 
5 . Als Namenliste (oder Namenfolge) wird hier eine kontinuierliche Abfolge 
von Namen/Epitheta verstanden, die der Beschreibung und Glorifizierung e i -
ner Gottheit dient. Im Unterschied zu einer Stuti hat die Namenfolge 
keinen formalen Rahmen; sie kann jedoch T e i l einer Stuti sein. Sie i s t 
weder nach formalen noch nach inhaltlichen Kriterien definierbar. 
6 . S. auch T . 3 . Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1 9 7 6 : "Äquivalenzbeziehungen" 
7. Als Namenreihe wird hier eine kontinuierliche Abfolge von Namen/Epitheta 
verstanden, die Te i l einer Stuti oder einer Namenliste (s.S.157t Anm.5) 
sein kann. Im Unterschied zu einer Stuti oder einer Namenliste i s t eine 
Namenreihe grundsätzlich inhaltlich zusammenhängend bzw. thematisch ein-
he i t l i c h . Auch eine Stuti, die konsequent bestimmte Aspekte/Punktionen/ 
Qualitäten einer Gottheit elaboriert, i s t als Namenreihe zu betrachten. 
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8. Z.B. die Uamengruppe: (rudra) kadrudra pracetas mT^hustama, T5.X.17; 
rudra nilarudra kadrudra pracetas.. .mTg^usfama, LP.I.95.4o» rudra rudra-
n l l a kadrudra pracetas, LP.I.lo4.27; rudra kadrudra pracetas mlgUiustama, 
LP.II.19.27 etc.etc. 
9 . S. auch Mahänärayana Up., Jean Varenne i 9 6 0 , Publications.de L 1Institut 
de Civ i l i s a t i o n Indienne 11, Paris. 
10 . 1978:1754 = Kail.S.19.13-17. Die Verse beziehen sich auf Ch.Up.I.6.6 
(Mitra and Cowell 1978:36). Siva, der Goldarmige, wird mit der goldenen 
Sonne i d e n t i f i z i e r t . Dies i s t auch SP, Vay.S.II.7.12-15 zu entnehmen, 
einer Passage, die auf Tft.X.12,18 und TS.IV.5.1 ("yo 'vasarpaty...") zu-
rückgreift (s. auch S.75, Anm.3l). 
11. Ausgenommen Mbh.7.173.25-29 geht Hiranyabahu entweder mit "Krieger" 
(serianin, yudhäm pati, wie TS.IV.5.2, s. Tabelle B I., S.192) oder mit 
Umapati/Ambikapati (wie TÄ.X.18, s. Tabelle B II, S.192) einher, so daß 
es naheliegt, zwei Traditionen (Bedeutungsstränge) anzunehmen. 
12. Ein Name/Epithet kann Mitglied verschiedener Namengruppen sein. 
13. S. dazu S.2, Anm.ll; S.38, Anm.97 
14. Nicholson verwirft Seiers Annahme einer Nahua-Basis für die Codices 
Borgia, Vaticanus B und Cospi, da er sein "Atl Tlachinolli-Argument" 
begründeterweise nicht akzeptiert (Nicholson 1966:15o), spricht sich 
jedoch anderswo (1971:397) wegen der (höchstwahrscheinlichen) Herkunft 
dieser Bilderhandschriften aus nahuasprachigen Gebieten für eine Nahua-
Basis aus. 
15. Die Frage, wie das Verhältnis zwischen den synkretistischen Fokussen"A" 
(Palenque, s. dazu Barthel, "Palenque Programm", MS 1981; Barthel, Vor-
trag auf dem 44. IAK, Manchester, MS 1982) und "B" (Mixteca Puebla-Kultur; 
s. dazu Barthel, Indiana 6, 198o:14) beschaffen i s t , kann im Rahmen dieser 
Untersuchung nicht diskutiert werden. Die neueren Erkenntnisse zu einem 
Hindu-Maya-Synkretismus in Yaxchilan (Barthel, MS, i n Vorbereitung) führen 
zu der Vermutung, daß die Vermittlung synkretis tischer Phänomene ins 
Maya-Gebiet durch Nahuasprachige erfolgte. In Tübingen wird zur Zeit 
davon ausgegangen, daß Nahuasprachige die primären "Empfänger" des asia-
tischen (hinduistischen) Kulturerbes waren. 
16. S. dazu vor allem Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976: "Eine Neugliederung 
der Tageszeichen-Regenten". 
17. S. auch 3.2, Anm.ll; S.38, Anm.97; Nicholson i 9 6 0 ; Chadwick and Mac Neish 
1967; Anawalt 1981. 
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18. Fonds Mexicain 2o und Porfirio Diaz Reverse bleiben im Rahmen der vor-
liegenden Untersuchung unberücksichtigt. 
19. Für das Konzept des "Mixteca Puebla Horizontes" (primär nach stilistischen 
Kriterien definiert) s. Nicholson i960. 
20. S. Anawalt 1981:837,85o f.. S.2, Anm.ll; S.38, Anm.97; In einem i n Kürze 
erscheinenden Aufsatz von T.S. Barthel wird die Frage der Provenienz des 
Codex Borgia neu diskutiert. Während diese Bilderhandschrift auf Teotitlan 
del Camino hindeutet (CB 25 , OB 33 f f . ) , dürfte Codex Vaticanus B aus der 
näheren Umgebung von Tlaxcala stammen. 
21. Wegen der Beschädigungen am erhaltenen Manuskript, vor allem der Seiten 
CB 29-46 (Kap. XIII) und CB 74-76 (Kap.XXVIIl) i s t eine exakte Auszählung 
unmöglich. Auch eine Aufstellung der Tezcatlipoca-Vorkommen des XIII. 
Kapitels nach ikonographisehen Kennzeichen bereitet Schwierigkeiten (s. 
z.B. CB 32 oben rechts, CB 39, CB 41 rechts, CB 45 rechts). Bie "s t a t i s -
tische" Analyse von Garza T. de Gonzalez 1972:287-291 erscheint oberfläch-
l i c h . 
22. Bie Summen 13 und 9 könnten auf 13 Himmelsschichten (Himmel, Tag) und 
9 Unterwelten (Totenreich, Nacht) anspielen. Die Verteilungsmuster von 
Tezcatlipoca (Schwarzer T., Roter T., Xipe) und Tlazolteotl stimmen mit 
der Untergliederung des Codex Borgia i n "Sechs Bücher" überein (s. dazu 
Barthel, "Borgia-Programm: Die Sechs Bücher", MS 1982:1-8). 
23. Die Tagesregenten lassen sich auf das System der Tageszeichen CB 17 über-
tragen. Somit ergeben sich neuartige Beziehungsmuster unter den 2o Tages-
regenten (Barthel, "Der Eine und die Vielen", i n Vorbereitung; s. auch 
S.199). 
24. Die rote Körperbemalung t e i l t Tlatlauhqui Tezcatlipoca mit Xipe (CB 2, CB 25, 
CB 49, CB 61, CB 67), dem Feuergott (CB 13, CB 14, CB 61, CB 69), dem Son-
nengott (CB 7, CB 9, CB 14, CB 15, CB 18, CB 23, CB 49, CB 55, CB 71), den 
Macuilli-Gestalten (CB 13, CB 15, CB 16, CB 48, CB 52, CB 72) und den 
Todesgestalten (CB 22, CB 49, CB 52), um nur die wichtigsten aufzuzählen. 
25. Vermutlich repräsentiert der Gott mit Steinmessermaske auf dem Dach des 
"Hauses der Schwarzen Schlange" CB 33 diesem gegenüber den Schwarzen 
Tezcatlipoca (Sondertyp mit schwarzer Nasenbemalung; s. CB 32, CB 43). 
26. Vorausgesetzt, eine der beiden zerstörten Komponenten CB 76 l.o. läßt 
sich als Xipe oder Roter Tezcatlipoca emendieren (s. Barthel, "Die Sechs 
Bücher", MS 1982:5), haben wir es gegebenenfalls mit neun "kompletten" (?) 
Roten Tezcatlipocas zu tun. So würde sich die Gesamtsumme der Tlatlauhqui 
Tezcatlipoca-Vorkommen im Codex Borgia (mit CB 34 und CB 58) auf e l f (sie) 
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erhöhen. Dasselbe Resultat wird erzielt, wenn man den Wochenregenten 
CB 67 ("1 Hund"), Tlatlauhqui Tezcatlipoca/Xipe, i n die Reihe der Roten 
Tezcatlipocas miteinschließt, Bie Achtzahl (sie) der Xipe-Vorkommen b l i e -
be unter der Voraussetzung gewahrt, daß es sich CB 76 links oben (in Ana-
logie zur Götter-Konstellation des VIII. Kapitels, s. CB 24, Xipe) er-
wartungsgemäß um eine Xipe-DarStellung handelt. Einschließlich des emen-
dierten Vorkommens CB 76 (Xipe oder Tlatlauhqui Tezcatlipoca) ergibt sich 
ein sinnvolles Verteilungsbild der Tezcatlipoca- und Xipe-Vorkommen im 
Codex Borgia, das - zusammen mit dem Verteilungsbild der Tlazolteotl/"'üevT-
Vorkommen -, sowohl mexikanistisch als auch indo-mexikanistisch relevant 
i s t (s. Barthel, "Die Sechs Bücher", MS 1982:5 f f . ) . 
27. Bei den fünf Paaren (CB 21, CB 59, CB 41, CB 45) fällt auf, daß das 
Spiegelattribut (an der Schläfe, am Fuß, auf der Brust) des Roten 
Tezcatlipoca kleiner gezeichnet zu sein scheint als bei seinem schwarzen 
Gegenpart. 
28. S. z.B. Om 2, "Weißer" (Tezcatlipoca- ?) I t z t l i als "Nachtherr" II; 
CEM 44, Yayauhqui Tezcatlipoca mit abgerissenem Unterarm wie Tlatlauh-
qui Tezcatlipoca CB 11; CL 3, weißgekleideter Tezcatlipoca-Typ; CC 28-31; 
CV 3o, Parallelvorkommen zu CB 11, 15. "Adler". 
29. S. z.B. CB 14, "Nachtherr" IV, Piltzintecuhtli; CB 34, Nanauatzin/Sonne 
3 0 . S. CB 34, drei weibliche, rothaarige Todesgestalten; s. auch CL 27 mit 
einer singulären rothaarigen Todesgestalt. 
31. Von den Yopis wird im Codex Tudela überliefert, daß sie die Beschneidung 
praktizierten. So liegt es nahe, den "eingeschnittenen", an den Rändern 
rot (blutig) gezeichneten Lendenschurz ihrer Gottheit, Xipe, dahingehend 
zu interpretieren. Das würde wiederum bedeuten, daß Lendenschurz (maxtlatl) 
in den Bilderhandschriften für "Penis" steht (sie), (s. auch S.18; nach 
T.S. Barthel, mdl. Mitteilung). 
32. S. dazu auch S.169, Anm,26 
33. Eine solche Diskussion steht noch aus - sie wäre im Rahmen der lang-
ersehnten Tezcatlipoca-Monographie zu erwarten. 
34. 3. dazu Burland (1975), der zur Begründung der Abwesenheit einer phone-
tischen Schrift bei den Mexikanern folgende Argumente vorträgt: 
"The Mexicans called them [die Bilderhandschriften, Anm.der Verf.] "Thought 
paintings" which expressed their funetion as well. They do not represent 
words, because there were so many tribal languages spoken i n ancient Mexico 
that i t was actually more practical to read pictures than to try to create 
an alphabetic or syllabic System of writing." (1975:24; s. zu dieser Frage 
auch Nowotny 1961:26). 
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35. 3. dazu de Mallmann 1963:8~lo,95-lo7,276-282; R.C. Agrawala 1958:375-378; 
K.C. Sarkar 193o:465-47o; Srivastava 1972:319. KuP.1.19.59-63 und LP.II. 
19.5 f f . , 23 cd, 27 f f . enthalten Angaben, die an die Beschreibungen des 
Märttanala-Bhairava im AgP. und Säradatilakatantra (de Mallmann 1963:8 f f . ) 
erinnern. Während nach dem Ag.P. und Säradatilaka die linke (weibliche) 
Hälfte vom Sonnengott eingenommen wird, erscheint nach dem LP. und KuP. 
die DevT (Uma) in dieser Position (s. dazu auch S.181-182,193 f f . ) . 
36. In Tübingen i s t ein^ Projekt mit dieser Aufgabenstellung geplant. 
37- Diese Quellen wurden von Lorenzen analysiert (1972:13-83). Es handelt sich 
dabei im wesentlichen um die "Nirmand Copper Plate-Inschrift" (Pleet CII, 
111:286-291; s. dazu S.8o,262-263), Bänas KadambarT (Ridding 1896), Banas 
Harsacarita (E.B. Cowell and F.W. Thomas 1968), Ramanujas SrTbhasya (R.D. 
Karmakar 1959-1962) und Mahendravarmans Mattavilasa (L.D. Bamett 193o: 
697-71o). 
38. Für indonesische Belege wurde i n erster Linie Goudriaan and Hooykaas 1971 
("Stuti and Stava") hinzugezogen. 
39. Gangadharan 198o:76. Der südindische Siva i s t gleich Skanda-Murukan ein 
roter Gott (s. dazu auch Clothey 1978:177-178). 
4 0 . S. dazu Clothey 1978:46-49,178 f f . ; Bedekar 1975:148,156; s. auch SP, 
Vay.S.II.21.44-45 (Agni). 
41. Liebert 1976:328; Kramrisch 1981:244; s. dagegen Danielou 1964:212 ("wes-
tern face"). 
42. S. dazu Zachariae 19o3:147-155,211-231; Pischel 1886:119-121; Hillebrandt 
1897:172; Arbmann 1922:274-279; Bhattacharji 197o:113, 135, cf. TS.II.1.7.7 
("He who practices witchcraft should offer a red (cow) to Rudra..."). 
Die Vipras, die bei Abhicara-Zeremonien (schwarze Magie) mitwirken, er-
scheinen i n roter Tracht und mit roter Sandelpaste eingerieben (MP.93. 
15o; s. dazu S.234). 
43. "Black and red are the Symbols of anger" (Clothey 1978:28, cf. Tolkappiyam). 
44. S. dazu Pischel 1886:119; Zachariae 19o3:213; Arbmann 1922:276; s. auch 
Mbh.7. App.I No.8, lines 118-119 (s. Kramrisch 1981:122-123); Hopkins, 
EM:113. 
45. Rote Körper- und Haarfarbe i s t ein Kennzeichen der Raksasas (MP.148.88 f f . , 
1972:6o). Auch Rudra hat rotes Haar (Hopkins, HYI:221; s. auch S.17o, Anm. 
29, 3o). 
46. Schwarz (krsnavarna) und rotgekleidet (raktavasas) erscheint Jvara, geboren 
aus dem Schweiß Sivas (Mbh. 12.274.39; s. dazu auch Arbmann 1922:276-277). 
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47» 5. dazu Pischel 1886:120; Pischel, Ved. Studien I, 1889:55 f.; Zachariae 
19o3:211; K i r f e l 1953:89-9o, cf. Marshall 1931, 1:55 f.; Gangadharan 198o: 
67; Danielou 1964:lo2. 
48. 3, dazu Mayrhofer 1953:142-145, ZDMG lo3 
49. NTlagrTva und Vilohita erscheinen i n der Regel fest miteinander assoziiert, 
z.B. Mbh.7.57.51; Stuti A, ms 183; Mbh.lo.7.6 (nilakantha); KuP.1.14.15; 
KuP.1.19.63 (nilakantha, rakta); KuP.I.28.49-5o; KuP.II.18.4o; MP.132.24. 
50. S. jedoch Sivaramamurti 1976:39-4o,81 
51. Bie rote Farbe und das Gold sind Symbole des kriegerischen Rudra, Agnis 
und Skandas (s. dazu Clothey 1978:173 f f . ; O'Flaherty 1973:9o-llo). 
52. Unter Bezugnahme auf Ch.Up.I.6.6 heißt es im §P: 
"Verily the Vedas mention lord Siva as golden [hiranyamaya]. "Golden-
armed" [hirapyabähu] refers to his limbs being golden...Everywhere from 
the n a i l t i l i the hair he i s golden." (SP, Kail.S.11.5o cd - 55 ab, 1978: 
1754 = Kail.S.19.13-17). 
53. Mbh.7.57.51 f f . , MP.132.21-28 und A/2, ms 171 f f . sind eng verwandt (s. 
dazu S.73-74, Anm.24). 
54. S. dazu S.18o, Anm.49 
55. Vgl. KuP.II.18.35 cd - 39 mit Tft.X. 15-18 
56. Vgl. KuP.1.19.59 f f . mit LP.II.19.5 ff.,23 cd,27 f f . (s. dazu S.178, Anm. 
55) 
57. S. dazu S.178, Anm. 35 mit Literatur angaben 
58. Vgl. LP.II. 19.5-8,27-41 und KuP.1.19.59-63 mit den Beschreibungen des 
Märttap^a-Bhairava im Ag.P. und im Säradatilaka (s. de Mallmann 1963:97 f., 
281). 
59. Mbh.13.146.3-6 und Mbh.7.173.95-98 werden die fürchterliche und die milde 
Erscheinungsform/Halfte Rudras mit Feuer (agni), B l i t z (vidyut) sowie 
Sonne (bhaskara) und mit Wasser (apas), Licht (jyotis) sowie Mond (candra-
mas) gleichgesetzt. Bie BevX wird i n diesem Zusammenhang nicht erwähnt. 
60. S. dazu z.B. LP.1.34.6 f f . ; SP 1978:1869,1871. 
61. Zum indonesischen Sivaditya s. Srivastava, Purapa 17, No.l, 1975:63-74; 
Hooykaas 1966; Biswas 1948:147; Majumdar 1938:lo6 f f . 
62. "umapate raver va f p i na bheda drsyate kvacit" (MP.55.6). S. auch MP.68. 
16-17 (1972:2O3-2O4) und MP.47.128 f f . (Sukrasivastuti). Auch im LP ( i und 
Ii) wird ein r i t u e l l e r Siva-Surya-Synkretismus deutlich (s. insbesondere 
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LP.II.19, 1973:668 f f . ) . Siva und der Sonnengott werden im LP oftmals 
miteinander i d e n t i f i z i e r t , z.B. LP.1.54.62 f f . (1973:215); LP.1.55.16 
(1973:217); LP.L6O.6-15 (1973:232); LP.I.61.55-58 (1973:237); LP.I.72. 
124 (1973:357); LP.II.12.7-17 (1973:645); LP.II.18-22 
S. dazu z.B. auch LP.I.4.1o-15 (1973:12-13). Die dunkle Monatshälfte 
i s t der Tag der "Väter", die helle Hälfte ihre Nacht. Auf das Jahr be-
zogen, entspricht der Tag der "Väter" dem uttarayana (Weg nach Norden) 
der Sonne, ihre Nacht dem daksinayana (Weg nach Süden). 
Ausgehend vom Verteilungsbild der Tages zeichen (und implizit deren Regen-
ten) CB 17 kann ein weiteres Modell e r s t e l l t werden (s.S.199), das zu-
sätzliche Beziehungen unter den Regenten der Tageszeichen CB 9-13 ver-
mittelt (s. Barthel, "Der Eine und die Vielen", i n Vorbereitung). 
S. Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976: "Eine Neugliederung der Tages-
zeichen-Regenten" . 
Dies eignet sich auch als Menstruationsmetapher (rajas, puspa). 
Zur astronomischen Punktion von "Kaninchen im Rachen der Fe der schlänge" 
(Mondfinsternis) und "Eule im Tempel" s. Barthel, Tribus 28, 1979:87-89. 
Tryambaka wird häufig mit Trinetra gekoppelt, z.B. A/2, ml 179; Mbh.7.57. 
5o-52; MP.132.22-25; MP.47.137; KuP.1.24.66-71; KuP.1.28.43; s. dazu 
auch S.19o. 
S. dazu Meinhard 1928:6; Arbmann 1922:293 f.; s. LP.1.35.18-19; LP.II.54. 
18-2o ab; Mbh.7.173.89 etc. 
"Wenn der Herr der Welten drei Göttinnen besitzt [bhajate] (oder: mit drei 
Göttinnen verbunden i s t ) , namentlich Himmel [dyäm], Wasser [apafc] und 
Erde [prthivTm], nennt man ihn Tryambaka." (nach Mbh.7.173.89; s. auch 
RV.lo.45.1, Kramrisch 1981:17). Die drei Sektoren der Xipe-Schilder 
stellen ebenfalls "Himmel" ("Sonne"; rote, konzentrische Kreise), "Wasser" 
(Wellenlinien) und "Erde" (Jaguarfellzeichnung) dar (sie). S. dazu Barthel 
1963:174-175; Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad Xipe; Seier, GA II:164-
166, S.165, Abb.76; GA 11:594-598, S.596, Abb.159, S.597, Abb.l6o; GA I I : 
4o6-4o7; Seier, BK 11:257. 
Innerhalb des "Systems der Sieben Mütter" CB 6l-7o v e r t r i t t sie +KaumarT 
(Barthel, mdl. Mitteilung). 
Alle Erscheinungsformen der DevT (GaurX, üma, Kali, Canijikä etc.) werden 
Ambika genannt (Stutley 1977:11). 
Es sei i n diesem Zusammenhang auf die identischen Brustanhänger des +Soma 
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(CB 13, 12« malinalli) und der+DevT (CB 12, 14. ocelotl) hingewiesen. 
74. "amba uma mahadevo hy tryambakas tu triyambakajj" 
75. "namo hiranyabahave hiranyapataye »mbikapataye umäpataye namo namafc, i t i " 
(T5.X.18) erscheint oftmals (modifiziert) i n puranischen Sivastutis, z.B. 
KuP.II.18.39; LP.1.18.32; ÖP, Vay.S.II.7.12-13; LP.I.95.37-38; LP.II.18. 
31-32; LP.II.6.21-22. 
76. "Adler" und "Jaguar" ergibt quauhtlocelotl, eine Nahua-Metapher für 
"Krieger" (s. z.B. Schultze Jena/Sahagun 195o:38-39). 
>77. S. dazu Arbmann 1922:48-63; Karmakar 195o:99 f . Beim O^ambal^Homa 
spielt der Kreuzweg (als Opferstätte) eine wichtige Rolle. Im Codex 
Borgia erscheinen vor allem Yayauhqui Tezcatlipoca/^Siva und Tlazolteotl/ 
+DevT i n Verbindung mit dem Kreuzweg (s. z.B. CB 14/II, CB 14/VII, CB 72). 
78. Eine Studie zur Rolle des Saktismus im Codex Borgia s o l l im Lauf der 
kommenden Jahre i n Tübingen geleistet werden. 
79. S. dazu auch S.256 
8 0 . Zur Punktion des Kriegers Tlatlauhqui Tezcatlipoca (Yaotl) s. auch S. 
42 f f . 
81. S. z.B. A/2, ms 176-188, Mbh.7.57.49-58 und MP.132.21-28, wo offenbar 
gegenseitige Entlehnung vorliegt. 
82. S. S.19o, Anm.81 
83. Hier (A/2, ms 183) wie auch Mbh.7.57.51 und MP.132.23-24 erscheint 
Vilohita i n Verbindung mit UfTlagriva (s. dazu auch S . I 8 0 , Anm.49) und 
Bhumra. 
84. Hiranyabahu erscheint TS.IV.5.2 (s. auch S.259) und TE.X.18. Alle Siva-
stutis im Mbh. und in den Puranas (KuP., MP., LP., SP), die dieses 
Epithet enthalten, sind anscheinend (direkt oder indirekt) an diesen 
Texten orientiert (s. dazu Tabelle B, S.192). 
85. 3. S.158, Anm.lo; S . I 8 0 , Anm.52. 3. auch bhaskara...hiranyabahu (Mbh.7. 
173.23-25); surya...hiranyabahu (LP.1.18.31-32); "yo fvasarpaty asau 
devo nTlagrTvo hiranyamayafc" (SP, Vay.S.II.7.15, of. TS.IV.5.1; laut 
SP, Vay.3.II.7.12 f. i s t hiranyamaya gleichbedeutend mit hiranyabahu, 
während TS.IV.5.1 statt hiranyamaya vilohita zu finden i s t ) . S. auch 
T5.X.13, "ya eso 'ntaraditye hiranyamaya^ purusa^". Zur Erläuterung von 
"e§a ta atmahtaryämi yo »mrtas ca" ("This i s your soul, the immanent, 
and the immortal one", SP 1978:1754), heißt es SP, Kail.S.11 5o cd f f . 
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unter Bezugnahme auf Ch.Up.I.6.6: 
"It's Siva himself, who i s i n the purusa, or in the sun [adityej... 
Verily the Vedas mention lord Siva as golden[hiranyamaya]. "Golden-
armed" [hirapyabähu] refers to his limbs being golden..." (1978:1754). 
86. Bie Beispiele werden in zwei Gruppen angeführt, da sie m.E. zwei 
Iraditionsstränge reflektieren ( i , nach TS.IV.5.2« II, nach TX.X.18-
s. auch S.158, Anm.11), die sich nur Mbh.7.173.25-29 überschneiden. 
87. KuP.II.18.35-39 ("Surya-hrdaya") weist engste Übereinstimmungen mit 
TI.X.15-18 auf. 
88. bahu erscheint sehr häufig als Bestandteil von Kriegerepitheta, z.B. 
mahabahu. Pur hirapya s. S.19o, Anm.85. 
89. Ber gelbe Arm im Schnabel des Sonnenvogels (Arara; s. auch Schultze 
Jena 1944:21 f f . ) CB 2 könnte als Sonnensymbol bewertet werden. Für 
den gelben Unterarm im Schnabel des Chalchiuhtotolin/^Ganesa CB 18/VTII 
muß eine solare Interpretation nach den bisherigen Erkenntnissen jedoch 
ausgeschlossen werden (s. dazu S.233-234,24o-24l)• 
9 0 . Vgl. CV 3o. CV 62 ("1 Hund") zeigt Xipe als"Herrn des Goldes". Bie 
goldenen Elemente i n seinem Kopfschmuck erwäge ich als Hinweis auf 
+Hirapyakrtacuala (A/2, ms 189 mit hirapyapati). 
91. Vgl. CB 7o oben ("1 Affe") 
92. S. dazu S.242, 259-261 (nach TS.IV.5.2 und B: ma lo7) 
93. S. dazu S. 239, 247 (Eule = +kausika - +KausikT = Tlazolteotl/^DevT) 
94. Die "Hexer" CB 21/lV, CB 21/V, CB 19/II, CB 19/VTI tragen rote Kopf-
binden/^UgnTsa (s. dazu S.234) - daher kann man den Roten +Rudra CB 21/V 
als +U§pTsin bewerten. 
95. S. dazu S.254,257 (s. AV.11.2.1o5 TS.IV.5.2.1) 
96. Ist Tlahuizcalpantecuhtli (Venus-Morgenstern) CB 19/VTI +Bhargava? 
97. +Khapolaparasu t r i f f t auf den Holzfäller mit der Axt, Tlahuizcalpantecuhtli/ 
+Taksaka CB 19/VTI zu (s. dazu S.253, Anm.223) 
98. +Bhava und +Sarva stehen sich m.E. im Bildabschnitt CB 21/V gegenüber 
(s. dazu S.256-257). 
99. Im Bildabschnitt CB 21/V erscheint Tlatlauhqui Tezcatlipoca/^Rudra ( +Agni-
Typ) zusammen mit +Skanda-Karttikeya (s. dazu S.237, Anm.177, S.26l) 
100. Nach MP.93.13 repräsentiert Tsvara die adhidevata der Sonne (bhaskara), 
Uma die des Mondes (sasin) (nach de Mallmann 1963:95). 
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101. Xipe/"**Bhairava CB 67 i s t Träger einer Blütenguirlande. S t e l l t er einen 
+3ragvin dar? 
102. CB 67 erscheint eine menschen(-fleisch)fressende Federschlange (sie). 
103. Ist der i n Menschenhäute gehüllte Xipe ein +Krttivasas? (s. dazu Barthel, 
"Indo-Mexicana", Katalog ad CB 6 1 , CB 67) 
104. M.E. entspricht die Menschenhaut Xipes im Borgia-Programm der Elephanten-
haut (gajacarman) des Rudra-Siva (Bhairava). 
~ £ o 5 . S t e l l t Itzpapalotl/^Nirrti, die Nachbarin des Tlatlauhqui Tezeatiipoca/ 
Xipe^Bhairava, +Cang\ika dar (CB 6 6 , " 1 Haus"). 
106. Der T5.X (s. auch MN.Up.) haftet gewiß ein sekundärer Charakter an. In 
unserem Zusammenhang kommt es jedoch vor allem darauf an, daß die er-
wähnten Passagen (T5.X.12-18) älter sind als die epischen und puranlsehen 
Stutis, die hier zur Diskussion stehen. 
107. S. dazu S . 1 9 3 t Anm.92. 
1 0 8 . CB 69 ( " 1 Eidechse") stehen sich Yayauhqui Tezcatlipoca, der "Herr des 
Berges", und ein unbeweglicher/"*acala Ixquimilli Itztlacoliuhqui gegen-
über. S. dazu Seier, BK 1 1 : 2 4 6 f f . ; Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad 
"ce cuetzpalin", CB 6 9 . 
109. S. dazu Seier, BK 1 : 1 4 4 - 1 4 5 
110. Yayauhqui Tezcatlipoca ("Nachtsonne") hat enge Beziehungen zum Todesgott 
und Herrn der Unterwelt, Mictlantecuhtli. Nach dem"Yantra-Modell des 
+Mahesvara" (s. S . 199 cf. T.S. Barthel, "Der Eine und die Vielen", i n 
Vorbereitung) bilden Ixquimilli ( 1 3 . acatl) und der Todesgott (lo. i t z -
cuintli) ein Paar, das den Gegensatz von Leben ("Eintritt i n das s p i r i -
tuelle Leben") und Tod (Krankheit, Sterben) ausdrückt. 
111. S. dazu S.12 ( +necoc tlacaquini bei der Enface-Gestalt vom Jaguarpalast, 
Teotihuacan III-A, i 600 A.D.) cf. T.S. Barthel, "Aufzeichnungen zur 
Teotihuacan-Schrift", MS. 
112. C: lp 66 b = B: ma 42 b (s. dazu S . 9 9 ) - daraus folgt, daß die Kombina-
tion zufällig zustandegekommen i s t . 
113. 3. dazu z.B. SP, SatarudraS . 8 .49 , 1 9 7 8:llo2 (papa-bhaksana); LP.1.15 
( 1 9 7 3 : 5 2 - 5 5 ; Aghora); Rao, EfflE II, 1 : 1 7 6 - 1 7 7 . 
114. S. z.B. VamP .44.59-6o ( 1 9 6 9 : 3 9 5 ) ; Mbh.12. App.I. No .28 , lines 385 f. etc. 
1 1 5 . Ich vermute, daß der Dunkle Tezcatlipoca mit der Sonnenscheibe im Codex 
Laud eine - im Vergleich mit dem roten +Rudra + V i l o h i t a des Codex Borgia -
andersartige Umsetzung der Konzeption eines solaren Rudra darstellt, die 
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durch die (nicht-Nahua-) Sprache der Verfasser des Codex Laud bedingt sein 
könnte. Andererseits wäre zu überprüfen, ob der solare Dunkle Tezcatlipoca 
nach einem südostasiatischen Vorbild (Märttap^a-Bhairava-'Typ) konzipiert 
wurde. 
116. S. HMP 1891:228. Der Wochenregent Tonacatecuhtli/^rahma (+Daksa) CB 61 
( Mce cipactli") besitzt androgyne Merkmale. 
117« Zur Bedeutung von Goldperlen bei der Verschlüsselung des Pyramidenmodells 
CB 24-17 s. Barthel 1973:145 f f . 
118. Codex Cospi 6, Kolumne 33. cipactli zeigt anstelle des nach oben blickenden 
Yayauhqui Tezcatlipoca das Gesicht des Roten Tezcatlipoca (sie). Die 
+Sakti ( +ParvatT ?) CB 2,11 wird auch unter Berücksichtigung der Nachbar-
kolumnen, 12. "Blume", Xipe Totec und 13. "Rohr", Feuergott, der auf einer 
Schlange Feuer bohrt, zu beurteilen sein. 
119. MP.184.4o wird gesagt, daß diejenigen, die das Avimukta TTrtha (Benares) 
nicht besuchen..."vipmutraretasam madhye nivasanti punafr punafc". (immer 
wieder verharren (wohnen) sie inmitten der Flüsse von Kot und Urin). 
120. "Los de Tlaxcala tenian que las almas de los seffores y principales se 
volvian nieblas, y nubes y p&jaros de pluma r i c a . . . " (Mendieta, 1945 II: 
lo5) 
S. dazu auch Seier, BK 1:145 
121. Für Vimala, Amala, Nirmala als Siva-Beinamen s. KuP.I.19.58 (l972:5o); 
LP.I.53.1o (!973:2o5); LP.I.72.145 cd - 146 ab (1973:369); LP.I.82.2 
(1973:4O2); B: ma 135; KuP.II.5.45; LP.I.7o.98 (1973:315) etc. 
122. 1978:1883 f f . = SP, Vay.S.1.31.45,75,88 etc. 
123. Ein Rauschtrankgefäß erscheint unterhalb des Ixquimilli/^"Nirmala +DusJa-
antaka +Särasvata? +Somesa? bei seiner vertikalen Nachbarin, der Regentin 
des 8. Tageszeichens "Kaninchen", Mayauel/^SarasvatT (s. dazu S.213-215), 
und auch beim parallelen Wochenregenten-Paar, Ixquimilli/ 4"Acala und Ya-
yauhqui Tezcatlipoca ("Herr der Berge"), CB 69 ("1 Eidechse"). 
124. Selbst allwissend und all-sehend i s t Tezcatlipoca für niemanden sichtbar: 
"for thou hast consulted the one who knoweth, who seeth things (within) 
wood, within stones. And he knoweth, he seeth things within thee; he heareth 
what thou sayest within thyself." (Sahagun VT, CF 1969:31). 
"And canst thou, perhaps, as a human being, behold the lord of the near, 
of the nigh, the youth, Moyocoya, Titlacauan, Tezcatlipoca? For he i s 
the night, he i s the wind." (Sahagun VI, CF 1969:33) 
125. "In his right hand he bore four arrows, which signify the punishment for 
sin i n f l i c t e d upon e v i l men. So i t was that the people were deeply afraid 
that this idol would make known their sins." (Duran 1971:99). 
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"Weil aber dieser Gott unsichtbar, allgegenwärtig i s t , weil er die Dinge 
und die verborgenen Dinge sieht und das Innere der Menschen kennt...da-
rum i s t er es auch, der alles Unrecht sieht und straft. Er i s t der Gott, 
vor dem die Sünder am meisten Angst haben." (Seier 1899:144) 
126. 3. dazu Seier, BK II:25o-252; BK 1:145. Zur +DTksa-Hypothese s. S.2o9 f f . 
127. S. insbesondere Sv.Up. 3.3; 3.11; 3.14; 3.16; 3.19; Roer 1979:285 f f . 
128. S. z.B. KuP.II.2.46-48 (Tsvaragita, 1972:3o3); SP.2.41 f f . , Jahn 19o8:5 
129. Anu i s t "Gottes atomische Selbstlimitation" (Gonda, RI 11:224,235), ein 
anderer Begriff für den individuellen atman. Die Kapitel SP, Vay.S.1.27 
und 28 reflektieren anscheinend die Lehre des kashmirisehen Sivaismus 
(s. dazu Gonda, RI II, 1963:224 f f . ) . 
15o. S. SP, Vay.S.I.2.41,42,52,61 (1978:1782-1783 = SP, Vay.S.1.3.9,lo,18,26), 
SP, Vay.S.1.4.126-128 (1978:1798 = SP, Vay.S.1.6.63-65); SP, Vay.S.I.7.11 
(1978:18O5 = SP, Vay.S.1.9.11); SP, Vay.S.I.28.4o-43 (l978:189o = SP, Vay. 
S.I.32.41-43) etc. 
131. Nach SP, Vay.S.I.2.41-42 
132. Nach SP, Vay.S.I.2.5o 
133. Nach SP, Vay.S.I.2.52 
134. Nach SP, Vay.S.I.2.61 
135. Nach SP, Vay.S.I.4.126 cd - 127 
136. Nach SP, Vay.S.I.7.11 
137. S. auch Mbh.7.57.52 
138. S. dazu z.B. Sörensen, Index 1978 (19O4):l-3,7o9; Hopkins, EM:91,17o 
139. 3. Mbh.I.91.1o-15, van Buitenen 1973:216; Mbh.I.93.3o-4o, van Buitenen 
1973:221 
140. Diejenigen Stellen im Mbh., die besagen, daß Suvarcas/Abhimanyu sich 
in Sorna auflöst (pra IT) oder seinen Platz an der Seite des Mondes ein-
nimmt (s. Sörensen, Index 1978:1), sind anscheinend interpoliert bzw. 
gehören zu den späten Teilen des Epos. 
141. S. dazu Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad 8. tochtli mit einem Hinweis 
auf das Chilam Balam von Chumayel (45, Roys 1933:lo4): bolon mayel, "The 
Fragrant One". 
142. S. auch SP, SatarudraS.1.1.31 f f . , 1978:lo72 
143. bhrta: "borne, carried...hired servant, mercenary..." (MW:764) 
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144. Beide Gottheiten, Tezcatlipoca (Titlacauan, "dessen Sklaven wir sind", 
Mbnenequi, Moquequeloa, Yaotl) und Siva (Bama, Bamanakara, Dambha, AnTsa, 
Paramardana, Bhrtanäm Damana etc.), manifestieren sich als Unterdrücker, 
Eine Namenreihe aus Stuti B (Mahadevasahasranama) i s t in diesem Zusammen-
hang instruktiv: 
damana, jagadlsvara (Herr der Welt), dambha (Betrüger, der etwas vortäuscht; 
vgl, Monenequi, Garibay 1958:181), dambhakara, datr (Geber), vamsa (Bambus-
rohr, Rohr, Flöte, hohler Knochen, Lineage, Familie etc,, Stolz, Arroganz» 
vgl, das Flötenspiel des Tezcatlipoca-Repräsentanten beim Toxcatl und 
das Zerbrechen der Flöten während seines Aufstiegs zur Opferstätte, s, da-
zu Sahagun II, CF 1951:65-68), vamsakara (Vorfahre, Famlien-Begründer etc.) 
kali (Streit),..»anisa (der keinen Herrn (über ihm) hat), suddhatman (des-
sen atman rein i s t ) , suddha, mana (Meinung, Vorhaben, Selbsteinschätzung, 
Stolz, Arroganz, Ehre, Respekt, "Caprice" etc.- Maß, Bimension etc.),,,. 
darpa (Stolz, Arroganz, Hochmut), darpapa (was Eitelkeit verursacht, Spie-
gel), amitrajit (Besieger der Feinde)...paramardana (Zermahlen, Zerstören, 
Qualen).. .mahaghora, vasTkara (der Unterwerfer, der andere unterwirft, wie 
es ihm beliebt).,. (B: lp loo - lo3). 
145. S. dazu z.B. Barthel, Indiana 2, 1974:53 f f . ; Indiana 3, 1975:43 für 
die Projektion CB 14/CB 9-13, die auf das"Modell der zerschnittenen Woche" 
führt (s. auch Barthel, Tribus 3o, 1981:2o5 f f . ) . Zu den Querverbindungen 
zwischen CB 17 (V.Kapitel) und CB 9-13 (ll.Kapitel) s. Barthel, "Der Eine 
und die Vielen", in Vorbereitung (s. auch S.199). 
146. Der Begriff Rahmen i s t nicht unbedingt wörtlich aufzufassen; auch eine 
"umlaufende Lesung" des Codex Borgia (direkter Anschluss der beiden "siva-
tischen Blöcke" zu Beginn (Kap.I-VT) und am Ende (Kap.XXIII-XXVTIl) der 
Bilderhandschrift) erweist sich als sinnvoll. Der mittlere T e i l des Codex 
Borgia (16 Kapitel, in vier Blöcke untergliedert) enthält ebenfalls 
"sivaitische Informationen", die systematisch verteilt sind und sich auf 
die Gesamtanlage-des Codex beziehen. Die sechs Blöcke (oder: "sechs Bücher") 
aus denen der Codex Borgia besteht, CB I-VT (1-21) - CB VTI-X (22-26) -
CB XI-XIV (27-48) - CB XV-XVTII (49-54) - CB XIX-XXII (55-6o) - CB XXIII-
XXVIII (61-76), beinhalten eine Hierarchie zentraler Gestalten ("Entitäten") 
CB XI-XIV (27-48) : Nullposition: keine zentrale Gestalt 
CB VTI-X (22-26) : Erstposition: +Prajapati CB 22 
CB XIX-XXII (55-6o) : Zweitposition: *Kala_CB 56 
CB XV-XVIII (49-54) : Drittposition: Prajapati +oanatkumara CB 53 
CB XXIII-XXVIII (61-76) : Viertposition: "Äther" CB 73 
CB I-VT (1-21) : Fünftposition: Nahesvara CB 17 
Die umgekehrte Reihenfolge der "Entitäten" "Äther" CV 75, +Kala CV 76 und 
+Prajapati CV 77 ( +Prajapati +Sajiatkumara CV 96 fällt aus dieser Reihe 
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heraus) im Codex Vaticanus B indiziert eine Lesung, die bei Mahesvara 
CB 17 (ranghöchste "Entität") beginnt und bei der Nullposition endet. 
Das übergeordnete System der "zentralen Positionen" bzw. "Entitäten" 
bezieht sich auf Grundsätze einer "sivaitischen Lehre", nach der die 
>esamtkomposition des Codex Borgia angelegt zu sein scheint. Die gegen-
wärtigen Tübinger Forschungen konzentrieren sich auf die Frage, um welches 
spezifische Glaubenssystem es sich dabei handelt. ( c f e T.S. Barthel, "Die 
Sechs Bücher", MS 1982). 
147. Sine Ausnahme s t e l l t I4P.153.15 f f . (1972:74 f.) dar, wo Kapalin, der erste 
der 11 Rudras, den Elephantendämon tötet, d.h. eine Funktion Bhairavas 
(VTrabhadras) wahrnimmt. 
148. A: Mbh.I.60.1-3; Mbh.1.114.57-58; B: VP.1.15.123-124; HV.3.43 f.; 
C: LP.1.63.2o-21; MP.5.29-3o; Mbh.12.2ol.18 cd - 19; D: Mbh.l3.App.I.No.l8, 
lines 27-3o; E: MP.171.38 cd - 39; PP.5.37.85 cd - 865 F: Bd.P.II.3.7o cd -
71; Nllam.P.632-633 ab; G: MP 153.19. 
Auch das Mahadevasahasranima (Stuti B) scheint eine Liste von Rudras zu 
enthalten (Mbh.l3.17.1oo-lol ab; LP.1.65.125-126 ab). 
149. S. z.B. LP.1.41; KuP.I.11.1-15; VP.I.7; Märk.P.5o 
150. Zur Rolle des indischen Schöpfergottes im Borgia-Programm i s t eine Spezial-
studie geplant. Im Rahmen der vorliegenden Arbeit s o l l ausschließlich auf 
die Fragen eingegangen werden, die für die Interpretation der Beziehung 
zwischen +Rudra CB 21/V und +Prajapati CB 22 relevant erscheinen. 
151. David Kelley, mdl. Mitteilung 
152. Vgl. CB 53 oben links sowie CV 96 und CV 76 
153. Die Farbsequenz bei +Prajapati CB 22 und +Bhairava CB 67 i s t identisch: 
Gelb (Erde) - Grün (Wind) - Rot (Feuer) - Blau (Wasser). 
154. Zwischen CB 21/V und TS.IV.5.1,2 bestehen derart zahlreiche Übereinstim-
mungen (s.S.258-261), daß ich nicht darauf verzichten möchte, die betref-
fende Stelle aus dem SB ausführlich zu zitieren: 
"And as to why he performs the Satarudriya offering. When Prajapati had 
become disjointed, the deities departed from him. Only one god did not 
leave him, to wit, Manyu: extended he remained within. He (Prajapati) cried, 
and the tears of him that f e i l settled on Manyu. He became the hundred-eyed, 
hundred-quivered Rudra... 
The gods were afraid of him. 
They spake unto Prajapati, "We are afraid of this one, lest he should hurt 
us!" He spake "Gather food for him, and appease him therewith!" Thus they 
gathered for him that food, the Satarudriya, and thereby appeased him..." 
(SB.IX.1.1.6-7, Eggeling, SBE 43:157). 
155. Vgl. KuP.I.lo.21-22 und KuP.I.11.2-6 
314 
156. S. dazu Danielou 1964:2o4-2o6; K.Bhattacharya 1961:58-59; Meinhard 1928: 
9-14; Kramrisch 1981:lol,lo7,lo9,lll. 
157. S. die Aufstellungen bei Meinhard 1928:11-12. Soweit bei den angeführten 
Beispielen keine Versangaben erscheinen, liegen Meinhards Angaben zu 
Grunde. 
158. Überall dort, wo die Tfürtis Äther, Mond und Sonne "en bloc" erscheinen, 
besetzen sie m.W. die Positionen 6., 7« und 8. 
159« Bie im folgenden dargestellten Ergebnisse und Fragen gingen gleich den 
voraufgegangenen (S.216 f f . ) aus einer (noch nicht abgeschlossenen) Bis-
kussion mit Prof. T.S. Barthel hervor. Da der gesamte Abschnitt über 
CB 18-21 (S.216-263) ein Produkt Tübinger Kooperation darstellt, wurde 
oftmals darauf verzichtet, den Autor einzelner Gedanken und Argumente 
zu benennen. Es sei jedoch klargestellt, daß im Abschnitt III.3 (S.228-232) 
ebenso wie im Abschnitt I I I . l (S.216-218) Bartheis strukturelle Analysen 
des Kapitels referiert werden. Bie Abschnitte III.4.1 und 2 beruhen weitest-
gehend auf mdl. Mitteilungen von T.S. Barthel, der auch die Anregung gab, 
CB 18-21 auf das Thema "Omina und Zauberei" hin indo-mexikanistisch zu 
untersuchen. 
160. Nach T.S. Barthel, mdl. Mitteilung. S. dazu auch S.217 
161. S. dazu Barthel, Indiana 2, 1974:47-68; Barthel, Indiana 3, 1975:41-66; 
Barthel, Tribus 3o, 1981:2o3-23o. 
162. S. auch Seier, BK 1:146. Falls es sich CB 19/II um einen Hinweis auf 
Itzpapalotl handelt, haben wir es auch i n diesem Kapitel mit einer 
Kontrastierung +LaksmT (CB 2o/lIl) vs. +AlaksmT (CB 19/ll) zu tun. 
163. In der südindischen Ikonographie (Perumanallur) wird ArdhanarTsvara 
mit einem V/anderstab (sie) in der rechten Hand dargestellt (s. CB 2l/v) 
(Adiceam, Arts Asiatiques 17, 1968:161). 
164. Barthel weist auf die Bistribution von männlichen und weibliehen Symbolen 
(Kopulationsmetaphern?)in den beiden Tetraden hin: CB 19/VII vs. CB 2o/lII: 
Baum, Beil vs. Gefässe; CB 2o/VI vs. CB 19/II: Grabstock vs. Erdrachen; 
CB 21/V vso CB 18/1: (Wander-)Stab vs. Feuergefäss; CB 21/lV vs. CB 18/VTII: 
Bälle, Ringe vs. ? (mdl. Mitteilung). 
165. S. Schultze Jena/Sahagun 195o:29; Sahagun I, CF 197o:5; Seier 1899:142-
143; Seier, BK 1:146,222; Nicholson 1971:412 etc. 
166. "Eins Tod", vgl. "ce miquiztli" für Tezcatlipoca. S. dazu Seier, 3K 1:146; 
Caso 1959:4o5 Nicholson 1958:599 f.; Seier, GA 11:873-883; Kelley 198o:41; 
s. auch S.42, Anm.111. 
j 
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167• Vgl. Codex Dresden 34 a: "mit einem Hals wie das männliche Glied" 
168. U§nTsa vermag alles zu bezeichnen, was um den Kopf gebunden wird. 3. 
auch S.193, Anm.94. 
169. Barthel gelang es, Tlahuizcalpantecuhtli CB 19/11 als +Tripuradahana 
zu identifizieren (mdl. Mitteilung). 
170. Yatudhana = Yatu, MW:849. S. dazu auch S.258 
171. Nach HGS 1.5.16; s. auch O'Flaherty 1973:243 f f . 
172. Eine unmittelbare Verbindung von Schlangen mit dem Körper des Roten 
Tezcatlipoca/^Rudra i s t CB 58 unten links gegeben. Die blumenbekränzte 
Partnerin Tlatlauhqui Tezcatlipocas trägt wie Xipe CB 24 unten einen 
Quetzalvogel unter dem Arm. Ein Quetzalvogel (= Symbol des Reichtums) 
erscheint CB 21/V auf der Rückenkraxe des Roten Rudra PusjÄnam Pati. 
173. 3. auch AV.12.5.55-6o; TS.V.5.10; MS.II.13.21; TB.III.11.5 
174. Svaja i s t laut Sayana eine doppelköpfige Schlange. Eine solche erscheint 
CB 67 unten bei Tlaloc/^Indra. 
175. Der A t h a r v a V e d a (Paippalada Sakha) wird anscheinend bis 
heute noch von Brahmanen i n Orissa gelehrt (s. dazu S.263 cf. J.N. 
Banerjea 1966:129). 
176. S. auch S.245 f. ad Asjamahabhaya-Tara 
177. S. dazu Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976, Katalog ad malinalli und 
,fce ozomatli". 
178. S. dazu Barthel, "Indc-Mexicana", MS 1976, Katalog ad i t z c u i n t l i und 
"ce tecpatl". Als Gottheit der Unterwelt stimmt die Todesgestalt (männ-
lich) CB 18/VIII mit Yama überein. 
179. "Zerreissen" und "Spalten" sind typische Aktivitäten der Itzpapalotl/ 
f N i r r t i (s. dazu auch S.2ol-2o2 ad CB 5,28 und CB 11, 16. "Geier"). 
1 8 0 . 3 . dazu z.B. BrS.46.66-7o (1947:361-363); BrS.86 (1947:645); BrS.88 
(l947:68o). AV.7.64(66) (Whitney 19o5:431 f . ) ; AV.8.4.17,18,22 (Whitney 
19o5:488-489); Kausika Sutra 46.47-48. 
181. as wäre zu überprüfen, ob auch CB 18-21 eine Klassifizierung nach 
"himmlischen" (divya), "atmosphärischen" (antariksa) und "irdischen" 
(bhauma) Omina (utpata) vorliegt (s. BrS. 1947:345). 
182. Der Geier CB 68 oben i s t durch seinen Ohrschmuck als "Tänzer" ausgewiesen. 
Barthel i d e n t i f i z i e r t ihn mit guten Gründen als Äquivalent des Tang\ava-
Tanzers Siva (mdl. Mitteilung). 
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183. Ein bildhafter Hinweis auf Yatu kann CB 21/V entnommen werden (s.S.235, 
258). während ein +Raksas i n Gestalt des Jaguars (Wächters) mit erhobenen 
Pranken (s. dazu Barthel, "Indo-Mexicana" MS 1976, Katalog ad c a l l i ) CB 18/l 
erscheint. 
184. S. S.193, Anm.93 und S.247 
185. Tiere, die ihre natürlichen Gewohnheiten aufgeben, bringen dem Menschen 
Unglück (s. dazu BrS.91 (l947:7ol f f . ) ; BrS.91.3.3 (1947:7O2); BrS.46.66 
(1947:361). MP.237.1 etc.). 
186. S. dazu Barthel, "Indo-Mexicana", MS 1976, Katalog ad 12. malinalli, CB 13 
und Barthel, t , +Sivas Familie auf einer Maya-Keramik", MS März 1982:14. 
187. S. auch Schultze Jena/Sahagun 195o:7-9; HG 1956 11:17 
188. S. dazu auch S.254-258, "Bie Rudra-Hymne AV.11.2 im Vergleich mit CB 21 /V". 
189. jaläsaya : "reservoir, pond, lake, ocean..." (MW:4l6). 
1 9 0 . S. dazu auch AV.19.57.4 
191. S. dazu Bebala Mitra, JAS XXIII, 1957:19-22 
192. S. Debala Mitra 1957:19, Anm.3; Basgupta 1967:122 (Ed. B.C. Sircar, "The 
Sakti Cult and Tara") 
193. Bhinnanauka erscheint im Sragdharastotra als erste der Mahabhayas (BSS, 
Vol.I, 19o8: v.lo). 
194. Bie Reihenfolge der Mahabhayas im Sragdharastotra (Wasser, Feuer, Elephant, 
Räuber, Löwe, Schlange, Gefangenschaft, Rak§as) und in der besagten In-
schrift (S.245, Anm.192) (Löwe, Elephant, Feuer, Schlange, Dieb, Fessel, 
Wasser, Pisaca) stimmen nicht überein. 
195. Indem der Truthahn (Chalchiuhtotolin) ein Äquivalent des elephantenge-
staltigen Ganesa darstellt (Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad tecpatl), 
impliziert er ohnehin einen Hinweis auf "Elephant". 
196. Es sei daran erinnert, daß CB 21/lV und CB 18/VIII keine "echten" Daten-
anschlusspartner sind. 
197. S. "The Sakti Cult and Tara", Ed. Sircar 1967:111 
198. Ein Tara-Tempel i s t im 8.Jh. A.D. i n Java belegt (Dasgupta 1967:123). 
199. Auch DevT TaripT (Durga) gewährt Schutz beim Überqueren des Wassers 
und h i l f t den Schiffbrüchigen (s. S.248-249). 
200. S. Debala Mitra 1957:19-22 
201. S. auch DevTmahatmyam, 3. T e i l , 5.87-88 (l973:2ol); Märk.P.85 (1969:494). 
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202. Kausika (von Kusika)ist ein Beiname Indras, Sivas und auch des Sonnen-
gottes (Surya, TBr.I,5.1o.2) • Zur Vergesellung von +kausika und Sonnen-
gott CB 18/l sei angemerkt, daß Kausikaditya im SkP. als Name eines 
TTrtha angeführt wird« +KausikX, aus der bildhaften Wiedergabe von +kosa 
abgeleitet, findet sich CB 65 unten bei "*LaksmX und CB 28 unten rechts 
bei +Indra +Kausika? (Barthel, mdl, Mitteilung). 
203. Der Skorpion CB 18/l (der brennende Stiche versetzt) vermittelt ein Wort-
spiel +us - +Usas (s. Barthel, "Indo-Mexicana", Katalog ad xochitl). Daher 
könnte i n den vertikal benachbarten Bildabschnitten CB 18/1 und CB 18/VIII 
eine Kontrastierung +TJsas vs. + R a t r i ausgedrückt sein (Barthel, mdl. Mit-
teilung). Für CB 18/1 s. auch Mbh.6. App.I. No.l, line 3o: "samdhya pra-
bhavati caiva savitrX jananT tathä". 
204. Laut MP.13.46 (1972:41) zählt T&ra zu den I08 Formen der DaksäyanT. S. 
auch TSxahama-Mahasakti im Bd.P., cf. Dasgupta 1967:116 (Ed. Sircar, "The 
Sakti Cult and Tara"). 
205. Mbh.6. App.I. No.l, lines 21,28 
206. Das DevTsahasrajiamastuti KuP.1.11.76-212 (1972:68-78) l i e f e r t noch weitere 
Anhaltspunkte für die indo-mexikanistische Bewertung der beiden B i l d -
abschnitte CB 18 (s. z.B. w.175-177 niit gane&vaxajiamaskrta...sasiprabha 
für CB 18/VIIl), die hier nicht diskutiert werden können. 
207. S. S. Bhattacharji 197°s 167 zu Durga KSntäravasinX ("die i n der Wildnis 
wohnt"). 
208. Vgl. die Rudrakavacas No.673 und N0.676 bei Goudriaan and Hooykaas 1971s 
395 f f . , 4o2 f f . (s. auch S.243). 
209. JaAgulT oder Jangala i s t ein Beiname der Schlangen(-gift)-Göttin Tara 
wie auch der DevT Durga (MW: 417). Eine Üb er Setzungsmöglichkeit lautet: 
"Die (Göttin) der Wildnis". -
210. Hinweise auf +Ganesa finden sich i n nahezu allen Bildabschnitten des 
VT. Kapitels im Codex Borgia (Barthel, mdl. Mitteilung). 
211. 3. CB 11, CB 14, CB 17, CB 24, CB 26, CB 57, CB 65 
212. S. dazu Vogel 1972:88 f. (Käliya). 
213. 3. dazu Rawson 1955:151-158; Dimock 1962:3o7-321; Dimock and Ramanujan 
1964:3oo-322; A.K. Bhattacharya 1967:152-168 (Ed. Sircar, "The Sakti Cult 
and Tara"); Maity 1966. 
214. Eine Beziehung zwischen der Schlangengöttin +Manasa +JaAgulT CB 2o/lII 
und der "Wildnis"/rl"jaAgala, dem Reich des +tfägafürsten +Taksaka CB 19/VII, 
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könnte durch ein Wortspiel JangulT ( JangalT) - jaAgala ("arid, sparing-
l y grown with trees and plants, found in a jungly d i s t r i c t , made of arid 
wood, Coming from wild deer [sie], wild, savage...11, MW:417) angedeutet 
sein. Zur JattgulT-Etymologie:"Her of the Wilds" s. Rawson 1955:157, cf. 
S.Sen. 
215. S. Dimock 1962:3o7-3H; Dimock and Ramanujan 1964:3oo-322 
216. "The e v i l i n the eye of...a snake i s called the poison, netravisa, d r s j i -
visa..." (EM:25$ s. dazu auch Vogel 1972:16). 
217. Manasa i s t gleich Kadru eine einäugige Göttin (s. dazu Dimock 1962:315,318; 
Dimock and Ramanujan 1964:3ol). 
218. Manasa wird als Schülerin Sivas (BvP.IV.51.23) und Sesas (Anantas, BvP. 
IV.51.21) angesehen, Dhanvantari besitzt den Status einer Teilinkarnation 
(amsa) des Narayapa (BvP.IV.51.l) und g i l t als Schüler Garup^as, der seiner-
seits wiederum Sivas Schüler i s t (3vP.IV.5L2). 
219. Laut Vogel wurde der südindische Malabar-Adler mit Garupla i d e n t i f i z i e r t 
(1972:55). Wie der mythische Garug> i s t dieser Adler ein Todfeind der 
Schlangen. Nach den Beschreibungen des Abbe Dubois und Ruiz de Alarcons 
(1892:148-149, s. dazu S.232) haben der indische Malabar-Adler und der 
mexikanische Huactli ganz ähnliche Verhaltensweisen gegenüber Schlangen. 
220. S. Mbh.I.35.1 f f . (van Buitenen 1975:96); Vogel 1972:59 
221. +LaksmT +Manasa CB 2o/lII trägt eine "Leibesfrucht" (Edelstein) im 
Schoß (s. dazu S.219), repräsentiert also 'Mutterschaft" (sie). 
222. Der Khapplava-Wald, i n Kuruksetra gelegen, i s t der traditionelle Wohn-
ort Taksakas (Mbh.1.3.144 ab). Ein Wortspiel mit khapd-a (zerbrochen, 
zerschnitten, i n Stücke gerissen, z e r t e i l t ) , zu beziehen auf den Zustand 
des zerstückelten Baumes CB 19/VTI, läßt möglicherweise auf eine Orts-
angabe +Khapglava CB 19/VTI schließen. Ber Holzhacker (+Taksaka) entspricht 
auch +Khapplaparasu (der etwas mit einer Axt i n Stücke haut). Khapglaparasu 
i s t ein Beiname Parasuramas und Rudra-Sivas. 
223. S. Mbh.1.36-39 (van Buitenen 1975:96-lo3) 
224. 3. Mbh.I.24-3o (van Buitenen 1975:81-91); Vogel 1972:51-57. 
225. S. Mbh.I.48.1o-2o (van Buitenen 1975:114); Mbh.I.217.15-2o (van Buitenen 
1975:418) etc. 
226. Tezcatlipoca und Rudra-Siva wurden als unberechenbare, allmächtige Gott-
heiten sehr gefürchtet. Von beiden wird berichtet, daß sie mit den unter-
würfigen (Sklaven-) Menschen (s. z.B. Sahagun VI, CF 1969:51; Le&n-Portilla 
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1963:121) bzw. Göttern (LP.1.95.56; MP.154.178-179) umgingen wie mit 
Spielzeug (Sanskrit: krida, krTdana). Ein Vergleich der Namen und An-
reden Tezcatlipocas bei Sahagun (insbesondere Buch VI; z.B. "Nacht und 
Wind", Moiocoya, Monenequi, Moquequeloa, Titlacauan) müsste m.E. Gegen-
stand einer Spezialuntersuchung sein. In Bezug auf CB 21/lV i s t eine 
Stelle im Mbh. (7.18.35) aufschlussreich, wo es heißt, Rudras Spielplatz 
(akrT^a) sei das Schlachtfeld des Todes (küa). S. dazu Hopkins, EM:221 
und EM:37 für ähnliche Beispiele. "^BcrT^a des +Rudra" wäre eine passende 
Umschreibung für den Ballspielplatz CB 21/lV. die Schädel statte, wo ein 
+Pasu (gefesselter Mensch) getötet wird. 
227. Sin "bÄton de p£lerin" i s t Attribut der Siva-Hälfte des ArdhanarTsvara 
(Adiceam, Arts Asiatiques XVII, 1968:161; s. auch 3.231, Anm.l63). 
228. Nach T.S. Barthel (mdl. Mitteilung). S. auch Barthel, "Indo-Mexicana", 
Katalog ad a t l . Las "vignui tische Subsystem" innerhalb des II .Kapitels 
CB 9-13 beginnt mit dem Sonnenaufgang bei quiauitl (CB 13) und endet 
mit dem Sonnenuntergang (Feuer wird entfacht) bei a t l (CB 9)« 
229. So dürfte auch der Weg der asiatischen Kulturbringer nach ihrer Landung 
an der Pazifikküste verlaufen sein. 
230. Wie die indischen Quellen l o k a l i s i e r t der Codex Borgia das Totenreich 
im Süden (s. CB 52). 
231. Im folgenden stütze ich mich im wesentlichen auf die Ausgabe von R.Roth 
und W.D. Whitney, Berlin 1924 und die Übersetzungen von Whitney 19o5 
(Ed. CR. Lanman) und Bloomfield 1964 (1897). 
232. S. Bloomfield 1964:6l9-62o. 
233. Bie folgende (tentative) Übersetzung nach dem Text bei Roth und Whitney 
1924 und nach den Übersetzungen Whitneys (l9o5) und Bloomfields (1964) 
erfüllt primär den Zweck, solche Passagen hervorzuheben, die aus indo-
mexikanistischer Sicht aufschlussreich sind. 
234. Sind auch hier Vögel gemeint? S. Bloomfield 1964:155, dagegen Whitney 
19o5:62o. 
235. S. dazu Whitney 19o5:622 
236. 3. dazu Whitney 19o5:623 
237. "The bough, namely (so i t would seem), from which the portents that f a l l 
from the sky appear to be shaken by a hostile divinity." (Whitney 19o5: 
623). 
238. S. dazu 3.239, Anm.182 
32o 
2 3 9 . S. auch AV.4.28.1 f f . ; AV.lo.1.23 
2 4 0 . Tlahuizcalpantecuhtli^Tripurantaka CB 19/II entsendet seinen P f e i l 
gegen die von Eecatl/^Maya errichteten drei Festungen der Bämonen (T.S. 
Barthel, mdl. Mitteilung). 
241. Ich richte mich im folgenden nach der Ausgabe und Übersetzung von Siva-
rainajoriurti 1976 und nach der Versetzung von Keith 1914. 
242. Nach Keith 1914:355,"extender of the world"; vgl. Sivaramamurti 1976:17, 
"developer of the earth" und Sivaramamurti 1976*: 51, "one v/ho expands the 
earth" (bhuvam tanoti). 
243. Keith 1914:355 faßt Varivaskrt als "quasi-patronymic" von Varivaskrt 
auf. 
244. CB 67 erscheinen Tlatlauhqui Tezcatlipoca/Xipe/^Rudra +Bhairava und 
Tlaloc/^Indra vertikal benachbart. In mixtekischen Codices trägt Xipe 
mit der Maske Tlalocs den Kalendernamen "Sieben Regen". Beide Gottheiten 
kontrollieren den Regen und die Fruchtbarkeit der Felder. Zum Verhältnis 
zwischen Rudra-Siva und Indra s. O'Flaherty 1973:85 f f . 
245. Als mythisch-geographische Information gewertet, wäre +Indras +K§etra 
CB 2o/VT +Kuruksetra? S. dazu auch S.253, Anm.222 (+Khapo>va-Wald CB 19/ 
VTI). 
246. Vgl. LP.1.65.132. Statt Vapija erscheint hier Prapesa, statt Vardhana 
(B: ma lo7) oder VardhakT (B: dn) BandhakT. 
247* Ber Baum fungiert als Symbol des sich ständig erneuernden Lebens. Vgl. 
auch die Konzeption des "Tree of Bharma", der von den Äxten des K a l i -
Yuga zerstört wird. Nach einer Inschrift aus dem 12.Jh. A.B. (aus der 
Nähe von Udaipur) inkarnierte Siva deshalb als Lakula (Stabträger) [sie], 
um eine neue Lehre zu verkünden (s. Lorenzen 1972:176). 
248. Bie Namenäquivalente des Roten +Rudra CB 11 stammen weniger aus dem 
S a t a r u d r i y a selbst als aus Quellen (Stutis), die die Tradi-
tion der Rudra-Hymne fortsetzen (s.S.19o f f . ) . 
249. S. z.B. Muspatam Pati, TS.IV.5.3.6 (s. auch S.241). 
2 5 0 . Zu den Beziehungen zwischen Tezcatlipoca und den Göttern des Handels 
s. Thompson 1966:159 f f . ; Seler/Sahagun 1899:152; Duran 1971:241; Sahagun 
I, CF 197o:43; Seier, GA II:llo6; Seier, BK 11:128. 
251. +Skandas Rivale bei diesem Wettrennen, +Ganesa, i s t CB 18/VIII dargestellt. 
252. Wie andere Götter besitzt Siva sechs Aisvaryas, die Kennzeichen eines 
Bhagavän. Sarvajnata, Trpti, Anadibodha, Svatantra, Aluptasakti und 
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Anantasakti sind laut KuP.II.8.13 (1972:323) die sechs Angas des Mahesvara. 
Diese Fähigkeiten werden bei der sivaitischen r>Tk§a vom Guru auf den 
Sisya übertragen ("to establish this identity of the soul with Siva", 
Rao, EPH 11.1:14)• 
253. 3. dazu LP.II.2o.44-52; SP, Vay.S.II.17.1-2,9-lo; SP, Vay.3.II.18.l6,37 
etc., cf. Gangadharan 198o:lo3. 
254. Zum Navagrahacakra von Khiching bemerkt de Mall mann: 
"Nous ne pretendons pas cependant qu*il s lagisse d'un mana>,la de Märttangla-
Bhairava...auquel le dieu central du cakra ne ressemble qu'imparfaitement..• 
Mais...cette sculpture atteste que - vers le Xe. siegele environ - un culte 
etait rendu aun dieu sivaite integre dans le Systeme solaire." (1963:1O4). 
S. dazu auch Barthel, Tribus 3o, 1981:2o7-2o9 (ad CB 14). 
255. Zur Bedeutung von Guggulu s. Lorenzen 1972:16-17,27-28 
256. S. dazu Lorenzen 1972:5; Liebert 1976:136 
257. S. Rudrakavaca N0.676, Goudriaan and Hooykaas 1971:4o2 f f , "May...the 
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